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تعاری 


دراک میں 'طببعی شے؛ کی ماعیت کیا ے ؟ 


ھر فلسفی کو اس سوال سے پالا پڑتا ے اور اس مسئلے۔ کا حل 
تلاش کرۓے وقت جو زاویۂ نگاہ وہ اختیا رکرتا ھے اسی سے اس کے فاسقے 
کا تعین بھی هو جاتا ے ۔ 


یا تو ھم یوں کہہ سکتے ہیں که طبیعی اشیاء ار نان ”نک +جاکے 
میں مارے خیالات و افکار مترادف چیزیں هیں ء یا یہ کہ طبیعی اشیاء 
کی اہی اتک دمترس حاصل کرنا ہارے: لیے حکن بھی الہذاٴ جو 
کچھ معلوم هو سکتا ے وہ محض ان اشیاء کے بارے میں ہارے خیالات 
ھیں۔-۔- ۔- اور وھی حقیقت ہین ۔ یا پھر یہ کهہ طبیعی اشیاء کے 
بارے میں مارے خیالات خود ان طبیعی اشیاء سے حختلف ہوتے ہیں ۔ 
پہلےدونوں نظرے ”تصوریه۶ سے منسو بکیے جاتے ہیں اور تیسرا 'شیئیە؟ 
کی ذھنی کاوشوں کا ثمر قرار دیا جاتاے ۔ 


'شیئیھ؛ یوں دلیل دیتے ھی ںکە اگر مفروضۂ اول کو صحیح مان لیا 
جاۓ تو ھمیں کہنا پڑے کا که ادراقی واھے اور التباسات ہارے 
اپنے ھی ذھنوں کی تخلیق ہوۓ کی بجاۓ عالم خارج سے وابستہ و 
پیوسته ہیں ۔ اگر مفروضۂ دوم کو درست تسلم کر لیا جاۓ تو یه 
منطقی حیثیت ہے مستحکم و آستوار دکھائی نہیں دیتاء کیوں کە از روۓ 
استدلال جو نتیجہ اس ہے بر آمد ھونا چاھے تھا وه يهە تھا که مام 
معلوم اشیاء معلوم ہیں؟ء در حالے کہ جو نتیجہ ہم ۓ اخذ کیا وہ یه 


(الف) 


رپ 


ھکد جوا معلوم نے مرف وی نجرد ھس) ان کے یر تسا 
مفروضہ ہی باقی رہ جاتا ے اور اس کی منطقی استواریت ثابت ے ء 
کیوں کہ خیال کے فعل١‏ اور خیال کے معروض٢‏ میں فرق واضح ہے ۔ 
لہذا اس مفروضے کو ذھن نشین کر لینے کے بعد اسی کی روشنی میں 
انسانی ادراکات اور طبیعی اشیاء یا باِفاظ دیگر ”ذھن اور مادہ؛ ی گتھیوں 
کا حل تلا‌ش کرنۓ کی کوشش“گرتی چا ہیے ۔ 


چنانچہ ”جدید شیئیه“ (1818[ء 78 ۴ 1۷160) نے واقعة ادزراک کی نئی 
نئی تعبیریں اور تفسپریں پیش کی ہیں ٤‏ غلظ:ادراکات کی تحقیق:کی جانب 
کا توجہ مبذول کی ہے اور مارے ساہنے طبیعی کائنات کو ایسے زوپ 
میں پیش کرنۓ کی کوشش کی سے کہ طبیعی کائناتذ منی: کیفیات کا 
پرتوی؟ بحض بن کر نە رہ چاۓ اور اس کی طبیعی خود تختاری برقرار 
ےت تاعم یه کہنا پڑتا ہے کہ ذہن و .بادہ کی کوئی ایسی جامع و 
مائع تشریج جو آئندہ ے لیے +ث کے دروازے بند کر دےء ابھی تک .تو 
ہاتھ نہیں لگ سی ۔ خود,وسل نۓ کہ جدید شیئیه. میں پیش پیش ہے ء 
اس سسئلے پرں کی کرو ٹی بدلی یں ۔ 


۱ء ہیں (جتامہەمانطط ٥٤ہ‏ ةدد٥احاہ×8)‏ آس ۓ 'علم؟؛ کی 
تعریف یوں کی تھی کہ ”یه علم حاصل کرۓ والے ذھن اور اس ذھن ہے 
بالکل مختلف کسی خارجی چیڑ کے مابین ایک رابطہ ھےٴ“ اس کی دو 
صورتیں ہوتیق ہیں : (الف) بلا واسطهە رابطه ۔.(ب) .۔یالواسطه رابطه ۔ 
جب ذھن اور حسی معطیات“ ایک هی رشتے میں منسلک ہوں۔تو 
اسے ھم بلا واسطه رابطے کا نام دیتے ھہیں اور پھر حسی معطیات ہے 
گزر کر ہم آن قائم بالذات٣‏ ہستیوں تک ۔پہنچ سکتے ہیں جنھیں 
عرف عام میں هھم سیاھی ٤+‏ سفیدی ٤‏ ظلم ہ انصاف ء اندرون ء 
بیرون ء شما ی جانب ء جنوبی جانب وغیرہ وغبرہ کے نام سے یاد کرے 


غخغطوسمط ٤ہ‏ :ہہ زا (2) ختغطجەمط) ]٤ہ‏ ٥٤عھ‏ (1) 
.دہ نا ناد ٤۰۵ا‏ مندہادد2آہ8 (4) 418٤٤٠۰‏ ءعصہ8 (3) 





(ج) 


ہیں اور جنھیں منطق کی زبان میں کلیات'ء جرد تصورات٢‏ یا عقولے“ 
کچا جاتا ہے ۔ ان“ ۶ہستیوں؟؛ کی حیثیت حسی معطیات سے بالکل 
جداکانہ رےۓ اور :یه علم حاضصل کرۓ واے ذھن کے ساتھ ایک بلا واِسطه 
رابطه آستوارکر لیتی هیں ۔ یه تو تھی دوسری ہنزل:۔ لیکن ذھن اپنے 
روابط کو نہیں تک بحدود نہیں رکھتا ۔ وہ حسی معطیات کے بلا واسطه 
رابطے ہے.قائم بالذات ہستیون کے بالواسطه رابطے تک رسائی حاصل کرتا 
ھوا تیسری منزل پر طبیعی شے کے ساتھ بھی ایک بالواسطہ رابطه قائح کر 
لیٹا بے ٤‏ یعنی ھم جرد تصورات سے طبیعی شے کا انتاج٣‏ 289 
حاصل کلام یہ ہھے. که ,اس مرحلے پر بھی یوں تو ادراک کے متعددِ 
عنامبر آس کے رو برو تھے مگر چس سکیم کے تحت آآس ۓ آنھیں جتمع 
کا تھا :وھ اتک خارجی اور مصنوعی سکم تھی ۔ وسل؛ اس کوشش 
میں مصروف رھا کهە اس سکم سے تمام مفروضی عناصر ؛ یک بینی و دو 
کوش خارج کر کے اسے یِوں نئے سرے نے پیش کرے که یہ به یک 
وقت ادراک کے داخلی اور خارجی عناصر پر حاوی بھی نظر آئۓ اور ایک 
یونانی فن پارے کی طرح حشو و زوائد ہے بھی پاک ہو جااۓ۔ چنانیە 
آس کی م:۱:؛,ع کی عریر' [1وہ6؛×2 ما ٥ہ‏ ٭ج٤ا1٭۰سّ‏ -يصہ؛ 
7 سے پتا چلتا ےہ که وہ ادراک کے خارجی عفاصر کی چھان بین 
میں ھمه تن مصروف ' تا یہاں۔ مادرے کا تزیهە کونت وق وہ صرف 
بلا واسطه زابطے کو اپنی توجە کا سس کز بتاتا ہے ۔ ایک طرف تو وہ 
طبیعی اشیا٭ کو ”چوحدی دوز تسلسل٥؛‏ میں تحضیل کر کے خغض ایسی 
خارجی کائنات کو بحال رکھتا ہے جس مین طبیعی شے کا عام فہم تصوز 
قائم نہیں رھتا ء دوسری طرف جن زاویه ہااۓ نظر سے ختلف ذھن طبیعی 
اشیاء کا ادراک کرتے یں ء آن زاویة ھاۓ نظر کی ایسی تعریفات وضع 
کر لیتاہ کہ لت ڈھتون کے ”موضوعی حفائیق ۶٦‏ کا "اختلافات کا 
حل بھی نک آۓ ۔ طبیعی گے آن تی 'حعطیات کا ایک سر قت' فظام 
۔عصہ نا مہ دہ٥:‏ (3) :مہ 14+ :ط۸  )2(‏ ۔٭دلددہد۔نھتا (ق 
٭هصعسصصتقدہہ ءصمنعصەمدز-صہ (5) ئععدہ لصا 4 

٥اء:3‏ ٭۷ناءزدات8 (6) 





(ہ) 

بن جایق ہے جو حسی معطیات که اس طبیعی شے ک رعایت ہے 
فان بط جک ماق ال اور تل کی عامس منظزات؟ 
میں ہارے ذھن پر وارد هوۓ کا امکان رکھ سکتے ھی ۔ لہذا ابت ھوا 
که 'طببعی شے؟“ حض ایک منطقی تر کیب٣‏ سے اور ”آئی طبیعی شے ٣٤‏ 
کسی خاص لمحے پر تمام ممکن منظرات میں وارد ھوۓ واے 
حسی معطیات کے جموع ےکا نام ہے ۔ جس ”نی طبیعی شے؟ کا ہم بلا واسطه 
ادراک کرتے ہیں وہ عض حسی معطیات کا ایک ایسا سلمیه (8م8) ے 
جو کسی خاص منظرے میں ہارے ذہن میں حس کی حیثیت ہے وارد 
ھوا ۔ اس قسم کی حسوں اور آن سے ہم نسبت طببیعی کائنات کے 'گریز پا 
حس معروضات؟ میں جن کا مارے حواس بدبہی طور پر ادراک کرتۓ ھسی 
جیسے کوئی رنگ کا دھبه ء کوئی آواز ء وقس علی هذا ء ایک تعلق٥‏ 
سے لیکن ہم یہ نہیں کہ سکتے کہ کون سی علت سے اور کون سا 
ان 

ظاھر ے کہ اس مرحلے پر بھی رسل ذھن اور مادہ یا بالفاظ دیگر 
حسوں اور حسی معروضات کی ثتویت٦‏ سے جان نہ چھڑا سکا ۔ اکلی 
تصنیف 'تجزیە نفیں؛ (۱۹۰ع) میں اس آلجھن سے نپٹنے کی جو تدییر ا سے 
سوجھی وہ یه تھی کہ حسوں اور حسی معروضات کو ماثل اشیاءء 
قرار دے کر آن دونوں کا ایک ھی ماخذ تلاش کر لیا جاۓ ۔ اس ماخذ 
کو وہ غیر جانب دار جزیوں (1800تہ 1ص مز 1٥٥0ء‏ 1) کا نام دیتا اے 
اور ان بے لاگ ہستیوں کی توجیە یوں پیش کرتاے ۔ 


طبیعی شے کو حسی معطیات کا سر تب نظام کہنے کی بجاۓ جزیوں 
کا مرتب نظام بھی کہا جا سکتا ہے ۔ یہ جزے وی ہستیاں ہیں جو 
حسی معروض ہے ادراک کرۓ والے ذھن کی جانب روشنی کی رتتار 


+۰ :0۵ہ لها نعهہ] (3) .م٘ناہ٭و:ط (2) مءعدمر8 (1) 
.01060 ص0 (5) ۔وصنط لدعنضبطط ہصح صعص٥/(‏ (4) 
٭دوصنطا حسموملەمم (7) . مسنلع٥ەدط‏ (6) 





"0) 

کے ساتھ سفر کرق ہیں ء یعنی یه حسوں کے معروضی اثلات 
(ہہ ہد عملدمذ ×٥‏ ناءزطا0) میں اور آن کے کسی ایک محموعے کو 
ھم حسی معطیات کمتے ہیں ۔ ان جزیوں میں ہے کوئی ایک جزیە بھی 
جب کسی ایک ایسے منظرہ میں وارد ھوکا جہاں کوئی زندہ انسانی ذھن 
چشم بینا لیے هوۓ اس کی پزیرائی کو آمادہ هو تو یه جزیه آآس لمحے 
ذھن ہر وارد هوۓ وا ی حس کا جزو بن جائۓ کا ۔ در حالیکہ آس لمح 
کا انسانی ذھن حسوں کا ایک جداگانہ سلسلہ ھوکا جو اس خاضص حس سے 
سابق و لاحق ھهوں گی ۔راس طرح وەجزيیه ایک طرف تو آ٘س مرتب 
نظام کا رکن ے جسے طبیعی شے کہا جاتا ہے دوسری طرف حسوں کے 
آس سلسلے کی رکنیت بھی اسے حاصل ہے جسے '”آنی ذھن؟ کہا جاتا 
اھ ۔ خلاصۂ بحٹ یه ےکه یه جزیە بہ یک وقت دو نظاموں کا رکن ے۔ 
ایک نظام طبیعی شے ے اور دوسرا انسانی ذہن ۔ جس طرح کوئی میز 
مختلف دیکھنے والوں کی رعایت ہے ان معنوں میں غیر جانب دار کہلا 
سکتا ے کہ وہ دیکھنے والوں کی تحسین یا نفرین ی خاطر اپنے کسی ایک 
پہلو کا حق مار کر دوسرے کسی پہلو یک رعایت نہیں کرتا ء بالکل 
اسی طرح یه جزیە بھی جو دونوں نظاموں کا رکن ہے ء غیر جانب دار 
ہے ۔ اس قسم کے غیر جانب دار جزیوں کی ایک ترتیب ۶”ذھن) ےہ تو 

دوسری ترتیب 'ٴمادہ؟ ۔ 


دیکھنا یه ے کە اگر حسی معروضات اور ماری آن ہے متضائف حم 
(فصمتاوفيتہ ٥‏ ٤8[ء۲۶ہ])‏ بالکل ایک ھی قسم کک ہستیاں ہیں 
اور اگر آن کا باہمی فرق حض سیاق! کے اختلاف پر مبنی ہے تو 
پھر ادرایق واہموں٢‏ اور التباسات٣‏ کا باعث کیا ہے ۔ جب ذھن کی 
کار گزاری کسی خاص منظرہ میں وارد هوۓ وا یل حسوں کی دریافت اور 
واقفیت تک هی مدود رہ گئی اور اس کی تعمیری قوتیں حد درجہ کم 
لاک دی گین''ٴ تو میڈیم کے خد و خال بکاڑ دینے والے اثرات اور 


.عدہ[ا3م نعالہ5 (2) :ت00 (1) 
8۰ہ[ 0ا11 (3) 





وم6 


'آئی ذھن؟؛ کے حسوں کے جداگانہ .سلسلوں ک چاے ‏ جنٹی بھی زعایت 
ملجؤظ کیوںد نہاواکی اك ك۸ الضابی افراکب اک 1کوائم غاطن خوا: 
توجھہ اس ڈہب پر نکلبی دکھائی نہیں دیتی ۔ اس کی نسہت تو شیئیہ کا 
وہ عمومی نظریة جس سے ہم لۓے بحت کا آغاز کیا تھا ء یعنی پہی که 
اشیاء کے بارے میں ہارے۔ خیالات خود ان اشیا سے جو خیالات 
کا. مطمح نظر ہوتی ہیں ء مختلف ھوتے ہیں ایک تسلی بخش معیار 
التباسی ادراک یق توجیہ کے لیے سہیا کر دیتا تھا ۔ 


تاہم تجزیة نفس؟ فلْسفه جدید کی مع رکذ الآارا کتابوق میں ہے ےےہ ۔ 
یة نه صرف مسثاۂُ علم پر رسل کے ذھن کی بلند ترینٴ پرواز ے بلکھ 
جدایة شثیت کے مام ارتقائی منازل کی آئينة دار بھی عے ۔ ئفسیات اور 
طبیعیات کے اسلوب ہائۓے کار کو فلسفیانہ مباحث کے ساتھ جس انداز مین 
آس نۓ ضم کیا ھے ء اس میں ندرت بھی ے اور جدت بھی ۔ ایک طرف 
خود تجزے کی سکم اور مصطلحات آئندہ غثیق و تدثیق کے لیے اوزاروت 
کی حیثیت رکھتے ہیں ء دوسری طرف اجزاۓ ذھن کے بارے میں فردا 
فرداً جو مواد اس نے فراھم کیا ہے وہ بھی جزیات مسئله ی رو سے علم 
میں اضافه ے ۔ مانا ک٭ رسل جزیات اور جزوں میں بھی ]لجھ کر رہ 
گیا لیکیڈ کنا ھی ہوتا) تفہ ےه کتاب زرل یی اقبای طبع زاد 
تصنیف ہے ۔ وه خود اس بات سے انکار کرتا ہے ء تاہم یه بھی اس کے 
ایک ہہت بڑے فلسفی ہونۓ کی دلیل ہے ۔ 


غم یه بھی مالتے ہیں کہ مغربی مادی ٹہذیب اور ماری مثال ی تہذیب 
میں بعد المشرقین ےء تاہم اس قسم کے تراجم ایکٹ تو اس لحاظ نے مفید 
ہیں کہ وہ عمیں مغربی ذھن کے بنیادی تصوزات اور اساسی حرکات کو 
سمجھنےمیں مدد دیتے ھیں اور عیاں ۓ که انھیں سمجھےبغیر ھم اھل مغرب 
سے سلسله گفتِ و شنید قائم نہیں کر سکٹے ء_ اور نہ ھی اپنی تہذیب کے 
بنیادی معتقدات کو آن کے ذھنوں میں جا گزیں کر سکتے ہیں ۔ 
دوسرۓ یم کہ مغرب والے جدید علوم میں |جہم ہے آگی ہیںں۔ ہمیں 
خود اپنے بنیادی معتقدات کو جدید علوم سے اس طرح هھم آھنگ بنانا 


00 

ےہ کہ ماری دینی اور دنیاوی زندگی میں تضاد باق نہ رے ۔ آج مارے 
نئی روشنی کے اعلیل تعلم یافته طبقے کو علوم منقول اور غیر منقول 
میں جو تضاد دکھائی دیتا ے وہ کم هو جاۓ ۔ گو بادی النظر میں اس 
قسم کے تراجم ہمیں اپنی منزل سے دور لے جاتے دکھائی دیں گے ء تاھم 
آنْ کے بارے میں ایسی راۓ قائم کر لینا غلطی ہو ۔ اس قسم ک 
آکوکھیں 'اعلام مین اوک می علی ظط کا یں حم سی کات ہو 
سکتی ھیں ؛ بشرطیکهە اردو زبان میں ایسے موضوعات پر بحث و محیص ء 
تصنیف و تالیف کا سلسله جاری رعے ۔ خود شجاعت حسین بخاری جیسے 
وایت دوست اور متدین انسان کی اس کوشش کی اس کے علاوہ اور 
کوئی توجیە نہیں کی جا سکتی ۔ 

اس کتاب کا اردو ترجمہ کوئی آسان کام نه تھا۔ مضمون کے 
حد درجہ مشکل هوۓ کے باوجود اتنا رواں ترجمه پیش کر دینا اور 
پھر ساتھ هی فاسفیانه مباحث اور فنی پیچیدگیوں کی رعایت ملاحوظ رکھنا 
ُردو زبان کو فلسفه سکھاۓ کے مترادف نہیں تو اور کیا ے ؟ 


عبد|لقادر 


پروفیسر فلسفہ ۔ گورنمنٹ کالج ء لاعور 


پیش اعڑا 


'تجزیة نفس؛ برٹرینڈ رسل صاحب کی اھم کتابوں میں سے سے ؛ بلکە 
ایک لحاظ سے آن کی تمام کتابوں میں صکزی حیثیت رکھتی ہے ۔ ایک 
زمانے تک جناب رسل مادہ اور ادراک مادہ کے تجزیے میں لگے رے 
لیکن آت ی متول یە نە تھی ۔ ان کی منزل مادہ اور نفس دونوں کو 
ھمدگبر فلسفے میں سم وکر بیان کرنا تھی اور یه عو الە کنا تھا جب تک 
وہ نفس کا تجزیة بھی اپنے ڈہب پر ث کر لیتے۔ یہ مرحلہ انھوں نۓ اسی 
'تجزیہ نفس' میں ط ے کیا ۔ اس کے بعد میدان صاف هو گیا ۔ مادہ اور نفس 
دونوں حسوسات سے ترکیب شذہ نظر آۓ لگے ۔ ہاں یہ حسوسات نە 
پورے مادی هہیں اور نه پورے نفسی ؛ باکه ان کا وجود بین بین سم 
کا ے ۔ اس نتیجے پر پہنچنا ناممکن تھاء بغبر اس کے کہ رسل صاحعب 
نفس کا تجزیہ بھی دل کھول کر کرلیتے ۔ یہی انھوں ۓ ”تجزیة ننس؟ 
می مات 

اگرچھ یە, کتاب ایک عظم فلسفی کے قلم سے لکھی گئی سے اور 
به ظاہر معلوم ھوتا ے کہ نفسیات کے ختۃلف موضوعات کی عام قسم کی 
تشریج و توضیح ە وگ ؛ لیکن یه صورت ھرگز نہیں ۔ برعکس اس کے یه 
ات رسل, صاحب کے فلسفے کی ایک شاخ اور بہت اعم شاخ کی تشریج 
سے ۔ٹھیک تھے ؛ نفسیای مسائل اس مین سب کے سب ہی زیربحث آ جاے 
ھیں ء لیکن مقصود نفسیات کی تشر یج نہیں بلکە فاسفه ء بلکەہ رسل صاحب 
کے اپنے مخصوص فلسفے کی تشریج اور کائید رھ 

ظاہر ہے ؛ نفس کے تمام مظاعر علی الخصوص تصورات ء حافظە ء 
تخیلات ء ملکه استدلال وغیرہ کو حسوسات یا حسوسات کی قسم کے 


(ح) 


(ط) 

کسی وجود میں منتقل کرنا آسان کام نہیں ۔ رسل صاحب نے اس گٹھ جوڑ 
میں سارا کام شثیات کک" شہورمادی کت غیال کردارت) ھا تا 
ے جو نفسیات میں مادی ء نظریاتی ایجادگری کی بہترین یا بدترین ء 
مطلب ہے انشہائی قسم کی مثال ہے ۔ رسل صاحب کی کامیابی بھی اتی ھی 
ہے جتنی کرداریت کی ء بلکە تصورات کے موضوع پر اھل کرداریت ہے 
کسی قدر اختلاف کر کے انھوں ۓ اپنے بیان کو مادی جہت سے کمزور 
کر لیا ےہ ۔ لیکن اس میں شبہ نہیں کہ کتاب ”تجزیه نفس؟“ رسل صاحب 
کی تصنیفات میں اور زمانهة حال کی فاسفیانه طرز کی نفسیات میں سکزی 
حیثیت رکھتی لے اور غالباً سب ہے زیادہ وقیع بھی ےے ۔ ایسی کتاب کا 
اردو ترجمه مفید بھی ہے ء ضروری بھی اور اھم بھی ۔ اگر ایک ھی کتاب 
به یک وقت کسی پڑھنے والے کو فلسفۂ جدید اور نفسیات جدید اور 
طبیعیات جدید کے نظری مسائل ہے روشناس کرا سکتی ہے تو یقیتاً رسل 
صاحب کی تجزیه نف وہ کتاب ہے ۔ لیکن ظاهر ےۓ کسی ایک کتاب ہے 
ھم ان سب مسائل ہے اچھی طرح روشناس نہیں ہو سکتے ء اس لیے اگر 
اردو میں ختلف علوم کو ڈھالنا ےے تو اکا دکا کتابوں کے ترجے 
سے يہ نہ ہوگا ء بلکہ حتی الوسج اکثر نی پرانی ء چھوٹی بڑی 
کتابوں کو اردو میں ڈھالنا پچڑے کا اور آئندہ چھپنے وا ی کتابون کو 
بھی ڈھالتے رھنا ھوکا ء تا وقتیکہ اردو میں خود اس معیار کی کتابیں 
تصنیف اور تالیں ھوۓ لگ کہ اردو کتابوں کو دوسری زندہ زبانوں 
میں ڈھالنے کی ضرورت محسوس ھوۓ لگے ۔ 

اتجزیةڈ نفسں؛ یی اردو ماشاء اللہ نہایت سایس ٤‏ رواں اور سیدعی 
سادی ے ۔ پڑھنے میں کوئی الجھاؤ پیدا نہیں ھوتا۔ مضمون ک 
مشکلات ہہر حال ہیں ۔ وہ رسل صاحب کی آسان ترین اور صاف ترین 
انگریزی میں بھی هیں ء بلک اردو اصطلاحات کی انجاد میں مترجم نۓ 
کاق جدت اور ندرت کا ثبوت دیا ہے ۔ اس میں کیا شبہ سے کہ آپ نۓ 
اردو ء سائنس اور فاسفیانه لٹرچر میں ایک قیمتّی اضاف ة کیا ے ۔ 

خاکار محمد | 
کراچی یونیورسٌی ۔ کراچی 


عل| اصطلاحات کا تقاضاکرتے ہین ۔ عام قاری اصطلاحاتِ ک ہر-خار 
وادی میں دامن طلب ثار تار کیے بغیز ھی لیلولٴ معانی کو ے نقاب 
دیکھنا چاھتا ے ۔]آدھر مصنف ہے که وفاداری کی آمید باندے ھوۓ 
سے ۔]ُس ۓ سندان فکر .پر الفاظ کو یوں ۔ٹھونٹکا بجایا ھوتا ےہ که 
0098 حر بندش نه صرف سیرت و مزاج کا پتا دیتی ہے بلک زیر نار 
تجرے کی جانب سصنف کے مخصوص زاویة نظر کی آئینہ دار بھی ہے ۔- نیز 
اس کے الفاظ کا یه نیا استعال اپنے پس منظر میں روایات زبان کی ایک 
طویل داستان لیے ہوتا ےہ ۔ مترجمین ٤‏ نیک تہاد کیہلانۓۓ کے لیے 
عالموں ء عام قاریوں اور مصنفوں ‏ --۔۔یهھ یک وقت سب هی نے 
ہے۔-۔سفاہمت کا پھاو نکالنا چاہتے ہیں ۔ آنھیں اپتے ہم زبانوں کی 
زبان میں بات کرنا ھوتی ے ء اور شامت اعال یه که اپنی ‏ زبان بھی 
مفاھمت کا تقاضا کرتی چھےء اپتی روایات کا احترام چاہتی ٹھیان ایے 
بن جن اگ تسین زیک تن کرین تو اور کیا کرو نت کے 
اور یہی تو وجہ سے کہ مترجم پھر مترجم ھی هوتا ہے اور مصنف؛ 
مصنف اذ 
خیر ء جوۓ شیر لاۓ کا دعوعل نہیں ۔ مطلب تو یہ ہے کہ : 
امیر جمع ہیں احباب حال دل کہ لے 
پھر التفات دل دوستاں رےے نەورےے 


زبان ہے مقصود حض ابلاغ هی نہیں ء خیالات کو ترق دینا اور 
الفاظ کی وساطت ہے خیال و فکر کے نۓے نۓ گلشن آیاد کرنا بھی اسی کا 
کام ےہ ۔ معاملے پر یوں نظر ڈا ی جاۓ تو ھم عام ۔قاریوں اور خاص 


(یص) 


رہ 


عالموں ء دونوں کے نقطه نگاءہ کو احترام سے دیکھنے پر محبور ہو جاۓ 
ھی ۔ اور پھر بات یهە بھی ےۓکە محض الفاظ مین آلجھے رھنا بعض اوقات 
سوچ بچار کے حق میں مہلک ثابت ھوتا ھے۔ کپڑا چاےہ کت:ا ھی قیمتی 
کیوں نە هو کبھی ایسا بھی ہوتا ے کہ دہوئۓ نچوڑے بغیر آس کا اصلی 
رنگ روپ نمایاں نہیں هھوتا ۔ بعینه ء اصطلاحات کہ جان معانی ہیں ء 
اکر کاھے کاھے آن کا سوازنه ء عام فہم ء تازہ بتازہ ء متبادل بندٹوں ہے 
کر لیا جاۓ تو نە صرف يە کہ خیالات و افکار کی حنا بندی ہو جاۓ کی 
بلکه اصطلاحات کے ععافئی کا تعن بھی ھمکن ہو سکے کا ۔ چنانیە 
تجزیڈ نفنس؟“ کے ترجمے میں جہاں اس اس کا :خیال رکھا گیا کە 
عارے فلسفیوں کو ارزدو اصطلاحات کی اشد,ضرورت ے:ء وعاں یه بھی 
ملحوظ خاطر رھا کە عام پڑھنے والوں کو اصطلاحات کی بھرمار ہے 
ے وجهە پریشان نه کیا جاۓ - جہاں مطلب عام زبان میں ادا ہو سکاء 
عام زبان سے پہلو تھی کرنا جائز نہیں سمجھا گیا ؛ جہاں صحت: معانی کا 
تقاضا یہی تھا کة اصطلاح میں بات کی جاۓ وہاں اصطلاح ہے اجتداب 
وا تھی راکھا گیاانا اگن فلسفی کو ”تضایفات؟ (م”٥نا18ء۲۶٥٥)‏ اور 
”ھمضافوں؟ ))0٥00861[3٤٥(‏ کی جستجو تھی تو 'علائق باعمی؛ اور 
”ھم نسبت اجزاء؛ جیسی بندشیں عام پڑھنے واے کے ذہن ہے زیادہ 
قریب تھیں ۔ دیگر یه کە جہان ممکن دکھائی دیا انگریزی ماحول 
کی غیر مانوس مثالوں کی جگہ اپنے ماحول کی مانوس مثالیں داخل 
مان کر دی گئی تاکهە عام قاری خواہە حواە اجنبیت حسوس نەه 
کرے ۔ اور یه بات میں مصنف ہے وفاداری کے مسثلے ہر لے آتی ہے ۔ 
مہری ذاق راۓ تو یہی ےہ "لات بھی وفاداری پر ھی حمول کرنا 
چایے ۔_ترجمہ کرتۓے وقت جو چیز میرے مد نظر رھی ء یه تھی 
کہ اگر رسل صاحب اردو دان ھوتے اور اسی بات کو اردو می ادا 
کرنا چاھتے تو کس طرح عہدہ بر آ ہوتۓے ء نہ یہ کە جو بات آنھوں 
2 انکریزی میں کہی بے ٢٢٘س‏ کو اردو میں ڈھالنا هو تو کیسے 
ا 





تاہم ء میں یه دعویل نہیں کرتا کہ ترجے میں بہی اصول هونا 


)۵( 


چاہیے؛ یا یہ کہ میں ۓ اسے ہر جگہ کامیابی کے ساتی نباہا ہے ء 
ہاں جن مقامات پر خیالات بہت آلجھے هوئۓ تھے یا اتنے زیادہ تجریدی 
رنگ میں پیش کیۓ گئےی تھ کہ :اردو آناقی۔لتحمل آئەه جو سکتی تھی ء 
لن طریقه اپنایا گیا ۔ اورسچ تو یه ہے کھ,۔انگزیزری 
زبان کے اعلیٰ ترین ارتقاء کے پیش نظر اور پھر رسل جیسے عظم. فلفسی 
اور ادیب کی تحریر کے رو برو امن چنا متا بھی تو اس اصول پرکاریند 
رھنا مشکل تھا ۔ وہ ”اجزاۓ ذھن؟ کو فلسفیانه نفسیات کے 'معمل؟ٴ 
میں لیے بیٹھا ہے ء ان پز تجرے آزما رها ہے ء تیزابوں میں ڈال ڈال کر 
رد عمل کا جائزہ لے رہا ہے ؛ لحظہ بە احظہ نئی نئ یکیفتیں مشاهدے میں 
آتی میں اور آنکھ ج وکچھ دیکھتی ے وھی لب ہر آتا جاتا ے ا ا 
معلوم نہیں (یہ اس کے اظہار بیان کی خوبی ے؛ کو فی ااحقیقت معامله یوں 
نہیں) که آئندہ کیا کچھ دکھائی دےگاء یا دلیل آی ےکدھ رکھینچ لے جائۓے 
گی ۔ ایسی صورت میں جو چیز آس کے خیالات کو سمجھنے میں مدد دیتی 
ے وہ آن کی رفتار: ترتیب اور تسلسل ے۔ یه رشته ذرا ھاتھ سے چھوٹا ء 
آپ ذرا چوکےء بس آس کی بات سمجھ میں آۓ سے رھی۔ یوں تو بہ حیثیت 
فاسفی ء وہ علاۓ صرف و نحو کا خالف ے مگر اپنے انداز تحریر میں 
انگریزی زبان اور اس کے اوقاف و اعراب کے قاعدوں پر اتنا سخت گبر 
بقاعت عوی: مان :دان خخلوق ہنورے ہر سنا فہات ‏ 
شرف حاصل کر لیتے ۔ ہلکی کی چوٹیں ء لطیف لطیف طنزیں أء خفیف 
خفیف مسکزاھٹین ء :کویا یوں کہە لیج ےکە هر ادائگٴ خیال میں وہ اپنی 
ماذریئ زان داد ئک اطہی خوائ:ۓ۔'ہوزا۔ پور فائدہ :اٹھاتا :ع7 
بنا بریں مترجم کے لے بعض اوقات یه دشواری پیدا۔ ہویق ہے کہ اگر 
اردو زبان کی رعایت سے آس کے خیالات کو از سر نو ترتیب دیا جاۓ 
تو لیا تو ال تر کت ماس وازدتر کات بھی انا ترحمة زاقادہ 
مشکل سے سمجھ ہیں آتا ہے ء یا, پھر حکوم الیہ اور حکوم بہ کے آلٹ 
پھر اور بار بار دھراۓ کے باوجود ترجے میں وہ صحت ء معانی میں وہ 
وضاحت باق نہیں رہتی جو اصل تحریر کی خصوصیت ہے ء؛ لہذا اس کا حل 
یہی نظر آیا کە بعض مقامات پر رسل کے خیالات ک ترتی بک وکم و پیش 


(م( 


بحال رھنے دیا جاۓ ۔ تا ھم جہاں مناسب سمجھا اور ممکن ھواء آ٘س کے 
خیالات کے تسلسل کو؛اپنےمقاصد کی خاطر نے سرے سے ڈھال لیا گیا یا اتی 
زبان میں ادا کر دیا گیا ۔ اسکام میں میرا اپنا ذوق رھنا ٹھہراء سو مس 
یه نہیں کہە سکتا کہ آپ اس معاملے میں میری کوششوں کو همیشه صحیح 
فیصلے پر ھی مبنی پائیں گے ٤‏ اختلاف کے پہلو بھی نکل ھی آیا کرۓ 
هیں اور وہ بھی تو زندگق کی چاشنی :ہیں ۔ 

نیز عربی ء فارسی اور عندی ہے نئے نئے الفاظ لیۂ نے ک بجاۓ ہکوشش 
یە رھی کە جہاں تک ممکن 901“ ۰ 
سے پورا پورا استفادہ کیا جائۓ ۔ یہاں تک کہ ان زبانوں سے کوئی 
غبر مانوس یا لفظء نئےمعانی کی ادائیگی کے لیے صرف ؟آسی صورت میں لیا گیا 
که معانی کا کوئی تقاضا پورا ھوتا دکھائی دیتا تھا ۔ مثلا ”متعمم مثٹالچه ۶١‏ 
اور ”شض تمثالچہ۲' کی صورتیں ہی ںکہ یہاں فعل کی کارفرمائی کا اظہار 
ضروری تھا ء ورنە عام طور ہے کوشش یہی رھ ی کہ جاۓ پہچااۓ الفاظ کو 
ھی استعال کر لیا جاۓء چاےے اس نئے استعال میں باجاظ معائی الفاظ ہ رکچھ 
اضافه ھی ھوتا هو ء کیوں کہ یه صورت اس ہے بہتر نظر آئی کہ کسیٰ 
لئے لفظ کو نئۓے معانی کھینچ تان کر پہنا دے جائیں ۔ یوں هلیلجی 
8٥(‏ ام ذا[ظً) کی جگە بیضوی هی مناسب سمجھا گیا ۔ 161300 کے لیے 
”وچار؟ سے ھی کام چلا لیا گیا ۔ 30ا2 حص×ہ مھ کے لیے ”تن 
کی بجاۓ تخمینه موزوں نظر آیا ۔ ٹا ھم بعض اوقات ترجے کی صحت کے لیے 
یه ضروری هو جاتا ہے کم عربی کے الفاظ کو 'ایواب؛ ى کسوٹی پر کس 
کر از سر نو پیش کیا جاۓ؛ چاے یه صورت اردو میں قدرے غیر مانوس 
ھی دکھائی دے ۔ مثلاٌ 'مدافعتی قوت؛ (6ء×70 چھناء2-ت٤ص0۵ہ0)‏ 
کی 'جکھ اگر 'متدافعی قوت“ کہا جاۓ.تو معائی کی صحت مین اضافہ' هو 
جاتا ے ۔ نئے الفاظ وضع کرۓ وقتِ زبان کی گزشتہ روایات کی جانپ 
دھیان دینا حطی ری دا کا ات لفظ بە معنی ام3٤‏ 





0س“ 0 ٹھہرے کھ خیال کی ایسی سطح کو 
() :چحمۂ ٥‏ طللوەەصبە6 رم ٭جدھہۂ ۱ ×مطمطاط 





(ہ) 

ا کرنا ا نتم ہداعا فا ا ا اک ارد 
مثاِ واقعه ء وقوعد ؛ واردات میں ہے کوئی لفظ بھی معانی کی آ٘س 
سطح کو اذا نہیں کرٹا جس کے لیے 'وازدک' کا الفظ نایا کیا 2 ۔ 
جب مصنف یه کہے کە کسی لفظ کا یاد آنا ایک ہ٥00۶‏ ے 
اور اس لفظ کی رعایت سے دوسرے لفظ کا وارد ذھن ہونا دوسرا 
6ء0 اور پھر اس دوسرے لفظ کے تلازم سے کسی ممثالچه 
(38م]]) کا ذھن میں ٭٭ودار ھونا تیسرا ٥ٛہ٣اءء0)‏ تو چار و ناچار 
مترجم کے لیے'واردہ“ٴ جیسا نیا لفظ ڈھونڈنا ضروری هو جاتا ے۔ اسی طرح 
6 کے لیے“”تصور؛ء ”عکس؛ اور ”نثال؟ جیسے الفاظ استعمال ہوتے رے 
ہیں 2 1068 کے لے بھی ”تصور کا لفظ انتعال "کیا جانا تھا۔' ففکی؛ 
سائنسی زثات ہیں طبیعیات نہ ڑیاکھ ہیل" ٹھاٹا 2ھ اور کال ات بای 
لفظ ے ؛ لہذا میں ۓ اپتی 
پھر حس کے ساتھ "مثالچه کا چولی دامن کا ساتھ ٹھہرا۔ چم سک صیخے 
میں بھی حسیں اور تثالچے کہە دیتا جھے ناگوار حسوس نہیں هھوا 
و علیلٰ ھذالقیاس ۔ جھےتعقل کا لفظ 10011٥٥٤‏ کے لیے موزوں نظر آیا ۔ 
جمنامء0ہ٥)‏ کے لیے مین ۓ 'عقوله؟ کا لفظ استمال کیا ۔ 

نئی اصطلاحیں وضع کرتے وقت کبھی تو مترجم کے ذہن میں 
لفظی تاآزمات ء اصل زبان اور ترجمے کی زبان کی لیج کو پاٹتے رے 
جیسے”بصری حصل؛ ٣(‏ نام6 8 دہ:ذ۷) یا ”تواتر ی تخمینی یکسانیاں؛ 
(هءصعدوه:5 آہ ەەناند:”“مگئنھتا ٥3+۰‏ ذ×ہمجھ) اور کبھی اصلی 
زبان کی اصطلاح کو محسوسات میں ڈھال کر پھر اپتی زبان سے ان 
محسوسات کے لیے نئے نئے لفظ تراشنے پڑے ۔ جیسے 'پریدہ رو حسیں؛ 
(ہتا 3ت8 ءثطاصامنھ) وغرہ وغیرہ ۔ 


دانست میں ”مثالچھ؟“ کو موزوں جااء اور 


مشاہوت ؛ عمومیت اور اعادہ جیسے جرد اس یوں تو نامانوس نہیں 
مگر ھم اپنی زبان مین ایسے جرد اسا کی جمع بناۓ یا ایسی کیفیات کو 
جتمع کرنۓ یا آن کا موازنہ کرۓ کے عادی نریں ء لہذا جب 
مشابہتوں ء عمومیتوں اور اعادوں جیسے جمع کے صیقے استعال کیے 
جائیں تو ہم چ وکنے‌ہوتے ہیں ؛ کچھ اجنبیت سی حسوس ہوتی ہے۔ مکر 


ف۵3 


اس مین ے چاری اردو کا کیا فصور ۔ گزشثہ دو سو سال می مغرب 
میں مختلف سائنسوں کی ترق کے باعث انگریزی الفاظ میں ایک ایسی 
جامع کیفیت پیدا ہو چکی ہے که ایک ہی لفظ بیک وقت معای ی 
کئی تہیں اپنے اندر سموۓ ہوۓ ہوتاے ۔ مثال کے طور پر لفظ 
٤انا‏ وط عی کو لیجے ۔ بشریات ٠‏ حیاثیات ء ارضیات ہ ریاصیات -٥۔‏ 
علم کے سب میدانوں پر حاوی ےے ۔ دھیان رکھنا ھی پڑتاے کہ 
مصنف معانی کی کس سطح کی جانب اشارہ کر رہا ہے اور اگر مترجم 
سمجھ بھی جاۓ تو بعض اوقات اردو زبان اتنی آسانی سے نئے معانی قبول 
کرتی دکھائی نہیں دیتی ۔ اور یە دشواری اردو کے ساتھ ھی وابستہ 
نہیں بلک یونانی ء لاطینی اور جرمن زبانوں کے مقابلے میں خود 
انگریزی کا حال بھی کچھ ایسا ھی رھا ے ۔لہذا اردو ترجمے میں 
انگریزی اصطلاحات کو بھی ساتھ ساتھ قوسین میں درج کرنا بہتر نار 
آیا ۔ اس معاملے میں ارذو کو سورد الزام گرداننا صحیح نہ ہو کا ۔ اگر 
ھم اردو بولنے والے اردو میں اسی طرح سوچنے اور لکھنے کی کوشش 
کرے رہیں تو یہ مشکل خوذ بخود حل ہو جاۓ گی ۔ 


کت ھی پر تا ہے کا ھارےۓے هاں وہ سائنسی زاویڈ نگاہ جو عیئیت 
اور مشاہہت میں امتیا زکرتا ےء تا حا ل کم و پیش ناپید ے ۔ ایسی صورت 
میں لازمی ےکه زبان میں ابہام زیادہ اور صراح ت کم ہو ۔ آمید ‏ ےکهہ 
جلس ترق ادب جیسے علم دوست اور عنر برور ادازوں کی سرپرستی 
اور مارے فاضل ادیہوں اور مخاض عالموں کی جان فشانی ہے ازدو اس 
عبوری دور سے بھی بە خیریت گزر جاۓ گی ۔ اردو کو سائنسی تعلمات 
کا میڈیم بناتۓ سے بھی یہ نئی ارتقائی منازل بہت جلد طے هو جائیں گی ۔ 

جہاں: کا 'اس۔ ا ترجمے کا تعلق :ےا زیقیناً :میری .اید کوشش 
سایق مترجمین کی رہین منت ےے ۔ بالخصوص خلیفه عبدالحکم 
مرحوم ؛ جناب' سید عابہد علىی عابد؛ سید نذیر نیازی ء 
سید آفتاب حسن ؛ خواجه آشکار حسین جیسے بزرگوں کے 
ترجے ميرے پیش نظر رےے ۔ صراحت کو نصب العین بناۓ کے 


0)۶) 

باوجوذ میں ۓ اس کے سوا چارہ نە دیکھا که موزوں مقامات پر 
آستاد گراسی سید عابد علی عابد کے نقش قدم پر چاتے هوۓ متر‌ادف الفاظ 
کو کام میں لایا جاۓء کیو ں که وابیتہ و پیوسته ء تذیذب و اضطراب ء 
تنظم و ترتیب ء نوعیت و ماہیت جیسی بندشیں ایک طرف تو 'جیدا مته 
ویسا نواله“ والے مقولے پر عمل پیرا هوۓ کے قابل بناتی ہیں ء دوسرے 
الفاظ کی یه روانی ؛حدی را تیز تر می خواں چوں حمل را گراں بینی؛ 

کہ مصداق ہے ۔ 


میں اپنے بزرگوں میں پروفیسر تاج بد خیال مرحوم ء پروفیسر 
چد شریف صاحب قبله ء عالی جناب پروفیسر قاضی مد اسلم صاحب اور محترم 
جناب پروفیسر چودھری عبدالقادر صاحب کا نہایت درجە منون ھوں کھ 
آنھوں ۓ میری حوصلہ افزائی فرمائی اور مفید مشورے بھی دیے ۔ 
پروفیسر عبدالقادر صاحب نۓ کتاب پر نظرثانی بھی فرمائی اور جا به جا 
اصلاحات کیں ۔ آستاذ حترم خیال صاحب نے پیش لفظ لکھنے کا وعدہ 
فرمایا تھا مگر صد افسوس کہ زندگی ۓ انھیں مہلت نە دی ۔ 

جھے جناب سید امتیاز علی تاج صاحب کا بھی شکریہ ادا کرنا ا ے 
کہ جب میں اس ترجمے ہے تنگ آ کر اسے اس کے حال پر چھوڑۓ کی 
سوچ رھا تھا تو انھوں ۓ منظوری بھیج دی کہ 'جلس؟“ کی طرف سے 
اسے مکمل کیا جائۓ ۔ 

بندہ ء مرزا رفیق عنایت ‏ ڈپٹی ڈائریکٹر سول سروس اکیڈمی ء 
لاھور کا بھی شکر گزار ے کہ ان ک ذات' میں ایک 'عیاری قاری؟ 
کی صلاحیتیں موجود ہیں ؛ یعنی اس طرح کم پہلے وہ فلسفے کے پروفیسر 
تھے۔-۔سساور اب افسر ہیں ء اور ]آنھوں نے اس ترجمے کے پہلے 
سسموڈے پر ایسی تنقیدیں کیں کہ کوئی پراٹا ھم جاعت ھی کر سکتا 
تھا ۔ چنانچہ جھے نظر انی کے بعد اسے ذوبارہ لکھنا پڑا ۔ 


(غ) 
اپنے مہربان دوست اور رفیق کار پروفیسر صوف گلزار احمد کا 
بھی مجھے شکریە ادا کرنا چاھیے که انھوں تا اس ٢س‏ ودتۓ :کی 
دوبارہ نقل کرۓ میں میرا هاتھ بٹایا اور وقتاً فوقتاً مفید کتابیں مہیا 
با 


خادم 
شجاعت حسین 


٣‏ جولائی پبہواع 
۶۳۔ ڈی ؛ وحدت کالونی ۔ لاهور 


ںہ تو 
تجزہہ س 


ہیا چہ 


دو مختلف رحجانوں کو ھم آھنگ بناۓ بناۓ یہ کتاب وجود میں 
آ کی ھت ایک شمیات سے امتعلق ع تو دوسر ا طبعیات کے من 
ۓے بادیالنظر میں یه دونوں ے ربط دکھائی دیں ء تام میں تو ان 
ونوں کو ھم دردانہ نظر سے دیکھے بغیر نہیں رہ سکتا ۔ ایک طرف بہت 
ہے ماھرین نفسیات۔--باللخصوص وہ ج وکرداری مسلکت (86 0٥3۷1ء2‏ 
۱٥ہذا8)‏ سے وابسته ہیںء اس زاویۂ نگاہ کی جائب مائل دکھائی 
دیتے ھی جو بالذات مادی ہے ۔ مابعد الطبیعیاتقی نظرے ہے نہیں تو 
اسلوب کار کے لحاظ سے هی سہی ۔ وہ نقسیات کو زیادہ نے زیادہ 
عضویات (۲چ707810[0) اور خارجی سشاہدات کے تحت لاۓ ی کوشش 
میں ہیں اور مادے میں آن کا میلان فکر یہ ہے کم مادہ ذھن کی نسبت 
کوئی بہت هی زیادہ ٹھوس اور ناقابل شک حقیقت ہے ۔ دوسری طرف ‏ 
ابی اناد مین و رین طریعیات خاص طور ہں آئن سٹائن او ا وت 
(؛ذ۷ نا٥[ ٥٥‏ 5060917 1) کے دیگر مفسرینء ماذے کو کم ہے 
کم فادی قرازر ذینے میں مصروف رے ھیں ۔ ان کی دنیا واقعات : پر 
مشتمل ےے جن ہے مادے کا وجود منطقی ترکیب کے ذریعے ماخوذ 
هوتا ے ۔ مثال کے طورء جسے بھی پروفیسر ایڈنگٹن کی کتاب یم وم8٤‏ 
٥ 0:9٥٥”‏ اتل طبوعہ کیمبرج یونیورسٹی پرییں ء 
(۱۹۲۰۰ع) پڑھنے کا اتفاق هو ء یه دیکھے کا کھ پرانی ڈھب کی مادیت 
جدید طبیعیات سے تائید حاصل نہیں کر سی ۔ میرے خیال میں ”کرداویە؛ 
(8ا8ڈتن ٥‏ ذ۷٥دا8)‏ کے زاویه نگاہ مہیں مستقل قدر و قیمت والی چیز اس اس 
کا احساس ۓکه حالیه سائنسوں میں طببعیات ھی سب سے زیاذہ بنیادی سائنس 
ہے ۔ لیکن اگر۔۔_جیسا کہ بہ ظاہر نظر آنا ہے۔۔۔مادے کی موجوذدگی 
طہیعیات کا کوئی لازمی مفروضہ نہیں تو اس اقرار کو ہم مادہ پرستی یا 





۳ 


۳ 


مادیت کا ام نہیں دے سکتے ۔ میرے نزدیک جو نقطۂ خیال نفسیات 
کے مادی رجحان کو طببعیات کے غیر مادی رجحان ہے هم آھنگ بناتا 
ہے وہ ولم جیمز اور ام یکہ کے جدید شیئیت پسندوں (۷-768[1818ء1) 
کا نظریہ ے ۔ اس کی رو سے ہمولا (14×ہ۷ ٤ہ )800٥‏ انہ ذھنی دے نە 
مادی ء بلکە غیر جان دار ۔ ذڈھن اور مادہ ذونوں اسی میں سے بنے ہیں ۔ 
میں ۓ اس کتاب میں کوشش کی ے کہ جہاں تک اس نقطة نظر کا 
اطلاق آن مظاہر پر ہوتا ے جو نفسیات ہے متعلق ھیں پاس کو الدرے 
تفصیل کے ساتھ بیان کیا جائۓ۔ 

میں پروفیسر جان ۔ بی ۔ واٹسن اور ڈاکٹر ٹی ۔ بی نن کا ممنون هوں 
کہ انھوں نے میرے سسودوں کا اوائل هنکام میں ھی مطالعه کر 
لیا اور بہت ےگراں قدر مشوروں ہے اعانت فرمائی۔ جناب اے ۔ والگیمتھ 
کی خدمت میں بھی ھدیۂ امتنان پیش کرتا هھوں کہ اس موضوع پر اہم 
تصنیفات کے بارے میں انھوں ۓ کار آمد اطلاعیں ہہم پہنچائیں ۔ اس 
'فلسفه کی لائبریری؟؛ کے ایڈیٹر پروفیسر میورہیڈ کی امداد کا بھی جھے 
اعتراف کرنا ے کہ انھوں نۓ کئی مفید مشورے دے جن سے میں نۓ 
استفاد ہ کیا ۔ ١‏ 

یه کتاب لندن اور پیکنگ دونوں مقامات پر خطبوں کی صورت 
میں نشر ہوئی اور ایک خطبه یعنی وہ جو ”خواہش؟ پرھے عحله 
”ایتھی نوم۶“ (٥دہ٥ہ0ط٤٢ھ۵)‏ میں شائع ہو چکا ہے ۔ ٠‏ 

چند ایک حوالے اس کتاب میں چین کے ھیں ۔ وہ تمام تر نے 
چین جائنےۓ سے پہلے ھی ضبط تحریر میں آ چکے تھے اور قاری کو 
آنھیں کسی جغرافیائی صحت کا حامل قرار نہیں دینا چاہیے ۔ میں نۓ 
ارض چین کو حض کسی 'دور افتاد ملک“ کے مترادف استعال کیا ہے ء 
چپ بھی نامانوس اشیاء کو مثالوں ہے واضح کرنا مقتصود ٹھہرا ۔ 


پیکنگ ۔ جنوری ‏ ۱۲ھ 


خطه اول 


شعو ڑزر 20 کان نتفین انت 
9ے یئ 2 برا 
(3٦100۵۸ 55٤(‏ ۴۶ہ ١31710153۸18‏ ۶۲ط۸۶) 


بعض واردے (8 1600 ۱ء0) ایسے ہیں جنھیں ہم 'ذ هنی؟ کہنے 
کی عادت ڈال چکے ہیں ۔ اعتقاد رکھنا ؛ یا خواہش کرنا ان کی موٹی 
سی مثالیں ہیں ۔ لفظ ”ذھنی؟ کی صحیح صحیح تعریف تو آمید ےہ ان 
خطبوں کی بث ہے خود بہ خود ھی نکل آۓ کی ؛ ف الحال میں اس ہے 
وھی واردے مراد لوں کا جنھیں عام طور پر ذھنی کہا جاتا ے ۔ 


مثال کے طور پر جب هم اعتقاد رکھیں یا خواھہش کریں تو 
فی الحقیقت ذھن میں کیا کچھ بیتتا ہے ء ان خطبوں میں حتی المقدور اس 
اس کا کھوج نکالنے کی کوشش ہو گی ۔ لے خطبے میں ایک ایے 
نظریے کی تردید چاہتا هوں جو اقرار عمومی کی حیثیت اختیار کر چکا 
سے ء اور جسے پہلے میں خود بھی مانتا تھا ء یعنی یہ کہ ہر ذھتنی 
کیفیت کا طرۂ امتیاز کوئی بالکل خاص قسم ک چیز ے جسے 'شعور؛ کہا 
جاتا ء جو یا تو اشیاء کے ساتھ بہ حیثیت رابطه فہم پزیر ھوتا ے یا پھر 
نفسی سظار (8 20۵000 ہنتاء78) کی کسی جاری و ساری کیفیت 
کا نام ہو سکتا ہے ۔ 


اس نظریے کی خالفت میں جو دلائل می پیش کروںق گکاء و اوک 
بچھلے مصنفوں سے ماخوذ ہیں ۔ ان کو ذو نوع قرار دیا جا سکتا ےے ء 
بنا بریں مپرا خطبہ بھی دو حصوں میں تقسم ہو جاۓ کا 


۵ 


٦ 

() بلا واسطہ دلائل ؛ جو ذھنی نجزے سے ہاتھ لگتے یں اور 
اك ک دھر ازمان ۔ 

(ہ) بالواسطه دلائل ء جو جانوروں (تقاہلی نفسیات) ؛ دیوانوں اور 
ہسٹیریا (تحلیل نفسی) کے مر‌یضوں پر مہنی مشاھدات ہے 
ماخوذ ہیں ۔ 


کم ھی چیزوں ۓ عام پسند فلسنے مین اس سختی سے قدم جاۓے 
ہوں گے جتنےکہ ذ ھن اور مادے کے امتیاز ۓ۔ جو لوگ پیشة ور فلسفی 
نہیں وہ یه ماننے کو ثیار ھیں که انھیں ذھن کی صحیح صحیح نوعیت کا 
علم نہیں اور نه ھی یه پتا ے کہ مادہ کن اجزاء سے بنا ے ۔ تاعم انھیں 
اس بات کا بختہ یقین رہتا ے کہ دونوں کے مایین ایک نا قابل عہور خلیج 
حائل هے اور یه دونوں امور یالواقعہ سے تعلق رکھتے ہیں ۔ برعکس 
اس کے فلسفه دان یه دعوىل اکثر کرۓ آئےۓ ہیں که مادہ عض ایک 
افسانہه ے جسے ذھن انسانی ۓ از خود تراش رکها ےے اور بعضش 
اوقات یه بھی کە ذھن فقط ایک خاصه )8500٥٥(‏ ہے کمی خاص 
قسٹم کے 'مادے کا ۔ جو لوگ اس اض کی حایت کرتے ہین کہ ٴ ذغن 
ھی حقیقت ے اور مادہ مذموم خواب؛ ٭تصوریت پسند؟ یا “تصوریہ؛ 
(٥اةنلة10)‏ کہلاتے ہیں ۔ یه ایک ایسا لفظ ے جس کے معانی فاسفے 
ک زبان میں روز مرہ زندی کے معانی سے ختلف ہیں ۔ جو لوگ یوں 
دلیل دیتے ھیں که مادہ .ھی حقیقت ہے اور ذھن تو عض ایک 'خاصه ۓے 
مادۂ حیات کا ؛ مادیه؛ (8ا8 كت 0/81) کہلاۓ ہیں۔ اس قسم کے اوگ 
فلسفه دانوں میں شاذ ھی ھوۓ ہیں ۔ لیکن بغعض ادوار میں اھل سائنس 
میں وہ اکثر مل جاتے ہیں ۔ تصوریه ء مادیه اور ے چازے عامی ایک 
بات پر متفی دکھائی دیتے رے ہیں ء یعنی پە کە إٹی بث کو معقول 
طریقے ہر جاری رکھنے کے لیے انھیں اس اس کا کا کچھ پتا غے کہ 
ذڈھن اور مادے کے الفاظ ہے و ہ کیا مراد لیتے ہیں ۔ تاھم میرے نزدیک 
عین اسی بات میں جس پر کہ وہ تمام کے ممام متفق رے ؛ وہ سب کے 
سب یکساں طور پر گم راہ دکھائی دیتے ہیں ۔ 


ف 


میرے اعتقاد میں وہ مواد جس اسے ہارے تجربے کی دنیا وی اتا 
پاتی ہے ء نە مادی ے نە ذھنی ء بلک کوئی ایسی چیز ے جو مادہ اور 
ذھن دونوں سے زیادہ ابتدائی ہے ۔ ذھن اور مادہ دونوں ھی سکب 
دکھائی دیتے هیں ار وہ مواد جس ہے آن کا خمبر اٹھا ےہ ء ایک لحاظ 
سے دونوں کے درمیان ء تو ایک لحاظ سے آن دونوں کے آوپر واقم ۓےء 
ایک مشت ر کہ جد ا جد کی طرح ۔ جہاں تک مادے کا تعلق ےہ میں اس 
نظریے کی تائید میں اپنے دلائل پچھلے موقعوں١‏ پر پیش کر چکا ہوں 
اور اب آٹھیں نہیں:د ھراؤں گان لیکن!ذھن کا بنوال :زیادہ مشکل ھے اون 
ان خطبوں میں اسی سوال پر بح ث کرنۓ کی تجویز ے ۔ ج وکچھ جئٰ ےکہتا 
ھوگا وہ بیشتر طبع زادٴ نہیں :ے شک,علم :کے ختلف شعبوں میں پہت 
سی تازہ ترین تحقیقوں ۓ اسی قسم کے نظریوں کی حاجت کو ظاه رکرۓ 
کا میلان پیدا کیا جس قسم کے نظریے کہ میں پیش کروں گا ۔ لہذا 
پہلے خطبہ میں جھے تصورات کے ]ن نظاموں کی ایک ختصر سی تفصیل 
عرض کرنا ہو گی جو ہاری تحقیق کو حیط رکھیں گے ۔ 

اگ کوئی چیز ایسی ےا جسے راۓ عامہ ذھن کا خاصوقراں دینے 
پر آمادہ ے تو وہ 'شعور؛ ے ۔ ہم اکثر کہتے ہیں کہ ہم شعور 
رکھتے ہیں ن چیزوں کا. جنھیں. ہم دیکھتے .اور سنتے میں ء آن 
چیزوں کا جنھیں ھم یاد 0 ہیں ء یہاں کی کة اپنے خیالات 
(قا5ا 008٥ا‏ 1) اور احساسات (ەچطلاء17) کا بھی ۔ ہم میں سے اکثر یە 
اعثقاد رکھتے ہیں کە کرسیاں اور میڑ شعور سے عاری ہیں ۔ ھم سوچتے 
ہیں کہ جب ھم کرسی پر بیٹھتے ہیں تو عم تو اس پر بیٹھنے سے آکاہ 
ہوۓ ہیں :لیکن وہ مین بٹھواۓ سے باخنر نہیں ہوتی'۔ لمحہ بھر کے 
لیے بھی ھم اس بات پر شک کرنۓ کو تیار نہیں که آیا ھم اس اعتقاد 
میں حق بجانب بھی ہیں ؟ مکن بھے اس حد تک اس بات کو ایک اس 


واقعه قرارز دے دیا جاۓ اور اپنی تحقیق میں ایے به۔منزل ایک 


() مصنف اپنی پہلی دو تصنیفات کا حوالہ دے رھا ے۔ ان کے نام یه ھیں : 


1 ءععامعط0 --۰۳[1 ۷ لدصصو٤×ظ‏ عط ]ہ ٥8ا‏ [ ۸سا ×0 .1 
1۷1٢ ٤. ۰‏ ہے عم ڈ٤‏ صونذ نا:( .2 1٢۰‏ *6 


۸ 


جائی پر کھی حقیقت یا معطیہ (108000) کے سمجھ لیا جاۓ ۔ لیکن.۔چوں ھی 
ھم یه کہنے کی کوشش کرتۓے ہین کہ یہ فرق بعینة ےکیا؟ ہیں عم 
الجھتوں :میں پھنس جاے غین ۔ کیا:شغور واقعی ایک مفرد اور اساسی 
حقیقك ۓے ؟ یعنی ایک ایسی چیز جس کو بس مان لیا جاۓ اوز جس پر 
غورۃکیا:جاۓغ ؟ یا تن آیا سیت ےا يَە کو : مزا رکب ھی تا و 
اشیاء کے٠حضور‏ میں مارے برتاؤ سے پیدا ھویق ے ؟ یا۔۔بہ الفاظ دیگر 
مارے ذھن ‏ میں آن چیزؤں کے وجود ہے جنھین ھم تصورات (1888) 
کت ہیں اور جو :اہ کے ساتھ كہنیزابطے :میں مشسلک : ہواے ہیں 
گو وہ آن:ئۓ:غتلف ھی ہون۔ اور حض علامتی طؤر-ہرآن. ک د:مائندگ 
ا اییے سوالات کا خواب کْيٹل یاجات کام کے لوکی 
جب تکەان؛ کا جواب نه :ديا جاۓٗ ہم یه دعوٰی نہیں کر سکتے 
کھ۔جب ہم کہتے ہیں که ہم 'شعور؛ رکھٹے ہیں تو ہم جو 
کچھ کہتے میں آُس کا سطلب بھی سمجھتے یں ۔ 

جدید نظریات کو زیر غور لاےۓ سے پہلے آئیے اول پرانی نفمیات 
کے زاویه نکاہ سے شعوز' پر نظر ڈالیں ء٠‏ کیوں ک٭ روایتی ثفثمیات ان آرا 
پر مشتمل ےہ جن سے زیر بجث موضوع پر غوز کرتے ؤوقت پھر پالا 
پڑتا ے ۔ بنا بریں ھمیں آغاز مہ هی با شعور ھوۓ کے ختلف طریتوں 
پر غورکو لینا چاہیے ۔ 


پہلا طریقه ادرات (جوذاج(:78) کا ے ۔ هم میزوں او رکرسیوںء 
گھوڑوں اور کتوں + اپنے دوستوں اور گلی کوچرے کی آمذ و رفت کا 
او ڑا کی کرت می قصه کوقاہء ہر اس چیز کا جسے ہم حواس 
(8٥۵8ع5)‏ کی وساطت سے پہچانتے ہیں.۔ فی الحال میں اس سوال کو ایک 
طرف چھوڑتا غوں کە آیا خالص حس . ( نا8588 ٥0۲اط)‏ کو شعور 
ھی کی ایک:قسم مانا جاۓ ۔ میں اب جس چیز کا ذکرکر رھا هوں وہ 
ادراک ہے جو روایتی نفسیات کے مطابق حس سے گزر کر اس شے کا 
احاطہ کر تا ھے چس کی کہ يہ حسں مائندی کری سان 

جب آپ کسی گدھے کو ڈہینچک بجاۓ سنیں تو آپ, نةٴ صرف 
ایک شور سنتے ہیں بلکہ یہ بھی جان لیتے ہیں کہ کدے ہے آ رھا ےہ ۔ 





۹ 


جب آپ کی : نگاہ ایک میز:پر پڑے تو آپ نە صرف ایک رنگین سطح 
دیکھ رے دوتے ہیں بلک یه بھی ذھن نشین کر لیٹے ہیں کہ یه سخت 
ہے آن اجزا کا اضافہ جو حس ناتراش (1100: 865 07042)) سے ماورا 
ھوں ء.ادراک پر محمول کیا جاتا ہے ۔ آگے چل کر ہم اس کے متعلق 
مزید گفتگو کرین:گے ۔ اس وقت جھے یه یاد دلانا ےکھ اشیاء کا ادراک 
عیاں تریں مثالوں میں سے غے اس کی جسے 'شعور؛“ :نام دیا جاتا ہے ۔ 
گویا کوئی بھی چیز چٹن کا جم ادراک کرت ہیں ؛ بمارے: 'شیعور؛ میں 
ہوتی ہے ۔ 

اس کے بعد ہم 'حافظہ' (0۲۷ہ5]() کے اسلوب کو زیر غور 
2 سکتے دیں ۔ اگر میں اب یه یاد کر ےی کوٹشش کروں کھ صبح ہ ہیں نے 
کیا کیچھ کیا تو ۔۔-شعوو کی یه شکل ۔ادراک ىےے ختاف ھوی کیوں کە 
یہ ٭اضی ہے متعلق ہے ۔ جو چیز موجود ھی نہیں ہم اس کا عو رکیسے 
رکھ سکتے ہیں ؛ اس مسئلے_ کے ساتھ بہت سی دشواریاں وابستہ یں ٤‏ 
حافظےکا تجزیه کرت وقت ہم ضمنی طور ہر انھیں زیر ور لائیں گ۔ 


”حافظه؛ کی منزل ایک قدم آگے ھمیں آن تک پہنچا دتی ے 
جنھیں تصورات )1][٥88(‏ کا نام دیا جاتا ے ۔ یہاں تصورات کا ذکر 
وا ا شاتھ او لاف کا داول رم منک رظان ما 
کیا جارھا ے ء چن معانی میں کہ وہ ارتسامات ‏ (ئظہ[1688م0ط]) کے 
نید مقابل هوۓ هیں۔ آپ ایک دوست کا شعور اسے دیکھکز حاصل کر سکتے 
ہیں ؛ یا :اس کے بارے میں سوچ کر ۔. اور سوچ کے ذریعے ہم آن چیزوں کا 
شعور بھی خاصل کر سکتے ہیں جو سرے سے دیکھی ھی نہیں جاسکتٹں ء 
جیسے انسائی نسل یا کسی جسم کی در پردہ ساخت ۔ سوچ یا فکر 
(+700:0].) اپنے عندود سغانی میں شعور کی وہ شکل سے جو ارتسامات اور 
بحض حافظے کے علىی الرغم ”تصوزات“ پر مہنی ھو۔۔ 

اس "ابٹدائی فہرست کو عم 'اعتقاد' نی بحث پر تم کر سکتے ہیں ۔ 
اعتتاد (]م[ا8) ہے میری مراد با شعور ہەوۓ کا وہ طریقہ ہے جو 
صحیح بھی ہو سکتا ہے اور غلط بھی ۔ مثلا ہم کہہتے ہیں کہ 7 افلاں 


۴۰ 


آدمی کو اس بات کا شعور ہے کہ وہ پاگل دکھائی دیتا ے ۔““ مطاب 
ھارا يہ ھوتا ے کہ وہ آدمی اپتے پاگل هوۓ کا اعتقاد رکھٹتا ے اور 
اس اعتقاد میں وہ غلطی ہر نہیں ۔ شعور کی یہ شکل پچھلی "مام ٹکاؤں 
ہے ختلف ے ۔ یہ وہ شکل ے جو اپنے با ضابطہ معانی میں 'عام؛ کا 
باعث بنٹی ہے اور غلطی کا بھی ۔ یه کم از کم به ظاہرتےشعوری 
آن شکلاوں سے مجن کا ذ کر آچکا ےء زیادہ پیچیدہ ے ء اگرچنہ ہم دیکھیں 
کے کہ وہ شکلیں بھی اس شکل سے اتنی الگ 'تھلگ نہیں ہیں جتنی کهہ 
دکھائی دیتی هیں ۔ 

با شعور هوے کے طریقوں کے علاو کچھ اور چیزیں بھی ایسی 
هیں جنھیں عام طور پر ”ذھنی؟؛ کہا جاتا ہے ء جیساٴ کھ' خواھش ء 
تکلیف اور راحت ۔ ان کی بحث خوذ اپنے مسائل لے آتی عۓ جن سے ہم 
تیسرے خطبے میں نیٹیں کے ۔ لیکن مشکل اترین مسائل وہ ہیں جو 
ہہارے 'با شعور؛ ہوۓ کے طریقوں ہے متعلق ہیں ۔ یہ طریقے مج:وعی 
اعتبار ہے ذھن کے وقوفق عناصر (8ا 00٥1ء‏ 0۷ات080٥0)‏ میں بنتے 
ہیں اور آئندہ خطبوں میں بی ھماری ٴمام تر توجہ کو اپٹی جانب 
س کوز رکھیں کے ۔ 

ایک عنصر ایسا ہے جس کا باشعور هوۓ کے ختلف طریقوں مس 
مشترک ہونا عیاں ہے ء اور وہ یہ کہ وہ تمام طریقے اشیاء کی جانب 
انگشت ممائی کرتۓے ہیں ۔ ہم ھمیشهة کسی چیز 'کا؟؛ شعور رکھتے 
ہیں ۔ یوں معلوم دیتا ےہ کہ شعور ایک چیز ہے اور وہ جس کا شعور 
رکھا جاتا ے کوئی دوسری چیز ۔ جب تک ہم اس راۓ کو اپناۓ 
کے لیے تیار نہ هو جائیں کہ ھم اپنے اذھان ہے باه رکسی چیز کے متعلق 
بھی کبھی با شعور نہیں ہو سکتے ء ہمیں یہی کہنا چاہیے کہ شعور کی 
اشیاء کا ذھنی هونا ضروری نہیں ہے ۔ اگرچہ شعور لازمی طور پر ذھنی 
ھی ھوتا ے (میں روایتی عقاید کے دائرے کے اندر بات کر رہا ہوں نه 
کە اپتے اعتقادات کا اظہار) کسی شے کی طرف بهٴ انت مائیٴ عام طور 
پر وتوف (دہذان”عہ0) کی عر صورت کا امتیازی نشان سمجھی جاق 
ے۔-۔۔۔بعض اوقات سر بہ سر ڈھنی زندگی کا بھی ۔ روایتی نفسیات 


۲) 


میں ہم دو مختلف رجحانات کا امتیاز کر سکتے ہیں ۔ بعض لوگ ایسے 
ہیں جو ڈھنی مظا در (٥0٥۳۵٥د‏ ط2 1٥٥5ع]/3)‏ کو اتنی:عی سادگی نے 
ول کا لیتے ہیں جتنی سادگی. کە وہ طبیعی* سظاھر ۵1 نہ9 5طط) 
8 ۲:00) کے حق میں روا رکھتے ہوں کے ۔ ماھرین نفسیات کا یه 
گزوہ شے'(٥ہا0)‏ ک ف الواقعہ نوجودی پر زور دیئے کی جانب 
مائل نہیں ۔ برغکس. اس کے وہ لوگ بھی موجود ہیں جن کی اولین 
دل چسی اس مہینه حقیقت سے ہے ”کە ھم علم رکھتے ہیں ۔ خارزے گرد 
و پیش اشیاء کا ایک جہان موجود ےہ جس کی ہمیں آکہی۔ حاصل ہہ ۔ 
یه لوگ ذھن میں اس وج ہے دل چسپی رکھتے هی ںکهہ ذھن:اس جہان 
سے مربوط ہے اور علم ء اگر یہ کوئی امی واقعہ ہے تو نہایت ھی پر اسرار 
ہے ۔ ثفسیات کے مدان میں آنْ کی دل چسپی قدرقی طور پر شعور کے اشیاء 
سے رٹتے میں س کوز ہے اور یه ایک ایسا مسئلہ ہے جس کا تعلق 
حقیقتاً نظریة 'علم ہے زیادہ ہے ٴ۔ “اس مسلک فکر کا بن 'مونہ آمنٹریا کا 
سماھر نفسیات برنٹانو (88651800) ے جس کی کتاب! 7ج[ حل آ2٤‏ 
٣‏ مزح 98ص5 لعتزمرم :7 ٥٥٥٥‏ اگرچە ماع میں طبع ہوئی؛ 
اب تک مؤثر ے اور بہت سی دل چسپ تحقیق کا پیش خیمد ثابت ہوئی 
ہے ۔ وہ کہتا ے (صفحه :)١١١‏ 
”ہر نفسی ظہر (ھ ٥ٛ‏ م”دعط2 ل دن )۲:٢‏ آسی وصف 
خصوصی ہے متصف ہوتا ےہ جسے ازمنہ متوسط کے متکلمین کسی شے 
کا ذھنی عدم وجود٢‏ ہے تھے اور ہے ہم گول مول الفاظ میں کسی 
مشتمله (5ع]05()) کے ساتھ رشتے سے تعبیر کریں کک ا می شے کی 
طرف انگشت ممائی کہیں گے (شے کو یہاں بہ حیثیت کسی 'ف الواقعه 
حقیقت کے نہیں سمجھنا چاہے) ۔ یا داخلىی مغروضیت ۔(80 10068065 
71٦7‏ [) کا نام دیں کے ۔ جس طرح بھی بات کی جاۓ ہر حالت 
میں کسی نە کسی حد تک شے موجود ہوقی ہے ۔ ھر اظہار میں کوئی 
,ا ۷۰۰ ب,ه اذہ غمد:5 معطء:صعنصحصعظ صہ× ءنعم(مط روط رں 
۔ (دوسری جلد طبع ھی نہیں ہوئی) 1874 
.ەم دہ امنحعص1 زلعاصعدد ددلع) لەصەتات صا (ع) 





(۴ 


چیز پیش کی جاتی ہے ۔ حکم لگاۓ وقت کسی چیز ہے اقرار یا انکار کیا 
جاتا ے ء محبت میں کسی چیز سے محہت کی جاتی ہے ء ہیزاری میں کسی 
چیز ہے بیزار موا جاتا ے ؛ خواٴہش میں کسی چیز کی خواەش کی جاتی 
سے ء وق علمل ہذا ۔ 3 

'شے کا یه ذھنی عدم وجود کلی طور پر نفسی سظاھر کا خاصهہ 
ہے ۔ کوئی طبیعی مظہر اس قسم کی چیز کا سراغ نہیں دیتا ۔ ہیں ہم 
تفسی مظاەر کی تعریف یوں کر سکتے ہیں کە وہ اییے مظا ەر میں جو 
بالارادہ کسی شے کو شامل حال رکھتے ھیں -ا؛) 

جس را کا یہاں اظہار کیا گیا هے یعنی بھی کہ کسی شے کے 
ہاتو من نی مظطہرئیں ای نلقائی میں 0 رک 
(منافتدهاءۃحعط0) اذ 1۲:30 ٥٥‏ 0تنا!ا) سے ؛ ایک ایسی راۓ 
ے.جیں کو آڑے ھتھوں .لینا ہرے نزدیک اہم ے -۔ برنٹانو یی طرح 
سور نکش نت ھوں ؛ خود نفسیات کے لے نہیں بلکه 
اس روشنی کی خاطر جو یہ علم کے مسئلے پر ڈالنے کا امکان رکھتی ہے ۔ 
ماضی قریب میں مجھے اس کی طرح یقین تھا کھ ذھنی ظاھر اشیاء کے 
ہاتھ کوئی لازمی حوالهہ رکھتے ہیں ء سواۓ غالبا لذت و الم کے 
معاملوں کے ۔ اب مپرا اس بات پر یقین نہیں رھا ء یہاں: تک کہ معامله 
میں بھی ۔ آئندہ چل کر اس تردید کے لیے میں اپنے دلائل کو واضح 
کرکے کی کوشش ہکروں کا ۔ یہ یات تو پہلی هی نظر میں عیاں ےہ کهہ 
اس تردید کے باعث علم کا تجزیہ اور بھی مشکل ھوگیا ھے ۔ لیکن برنٹانو 
کے نظریة علم کی ظاعرا سادگی ء اگر میں خود غلطی نہیں کھا رھاء 
تجزیایق چھان بین (لزمتان ت85 ءڈا آمذھ) یا حلیل نفسی اور جانوروں 
کی نفسیات کے بیش تر حقائق کے سامنے اپنے آپ کو برقرار نہیں رکھ 
سکے گی ۔ میں ان سائل کی اھمیت کو کم کرنا نہیں چاہتا ۔ جو کٹھن 
کام ہم نے اپنے ذمے لیا ے آآس کی ۔صعوبتوں کو کم کرنا. چاہتا ھوں۔ 
اس لیے حض یه کہوں کا کہ فکر ء چاے اس کا تجزیہ کتنا ھی مشکل 
کیوں نہ هوء بە ذات خود ایک خوش گوار مصروفیت سے ) او رکوئی چیز 
بھی سوچ بچار ي اتني جانی دِشمن نہیں جتنی کہ ایک چھوٹی نادگ ۔ 


۳٣م‎ 


سیر و سیاحت چاےۓے ذھنی دلیا می هو چاۓے طبیعی میں ء بە ذات خود ایگ 
مسرت ہے ۔ اور یہ جاننا فائدہ سند ثابٹ ہوتا ہے کہ کم از کم ذغنی 
دنیا میں ابھی ہہت سے ایسے مالک موجود ہیں جن کی تاحال مکمل 
چھانِ بین نہیں کی گئی ۔ 

برنٹانو کی راۓ مقبول عام ہو چکی ےہ اور بہت سے مصنفین تۓ 
اس میں اضافۓ بھی. کے من ٹا کے ظوو پر برنٹانو کے آسخزین 
جانشین مینونگ'! (چەە”ذع1(۷) کو هی لیجیے۔ بہ قول اس کے کسی شے 
کے خیال میں تین اجزاء شامل ہوتۓے ہیں ۔ان قیتوں کو وہ فعل ء 
مشتمله اور شے (اءءزطال) 60٤ ٥53‏ ہ٥‏ راعؤ۵) کا نام دیتا ے ۔ ایک 
هی قسم کے شعور کے دو معاملوں میں فعل ایک ھی نوعیت کا خوتا 
ہے ۔ مثال کے طور پر اگر میں زید یا عمرو کے متعلق سوچوں تو سوچنے 
کا فعل بە ذات خود دونوں موقعوں پر ایک جیسا ھوتا ے ۔ لیکن میرے 
عہاق. کا مق لہ . یعنی وہ خاص واقعه جو میرے ذھن میں پیتتا ےہ ء 
ختلف ھوتا ے؛ زید کے متعلق سوچتے وقت اور عمر کے متعلق سوچتے 
وقت ۔ مینونگ یوں۔دلیل دیتا ے کہ مشتملهہ کو شے سے خلط ملط نہیں 
کرنا چاعے کیو ں کہ مشتملہ تو اس لمحےذھن میں ضرور هو گا جب میں 
سوچوں ؛ ,جب که شے کے لیے اس طرح موجود ہوئا کوئی ضروری 
نہیں ۔ شے ممکن ہے ماضی یا مستقبل ہے متغعلق ہو ء ظبیعی ہوٴ> ذھتی 
نہ ہو ۔ ممکن ہے یذ کوئی,جردِ )۵۵8٢٥٥٥٢(‏ حقیقت ہو جیسے مشاوات ۔ 
مکن ےہ یہ کوئی خیا ی ( 8وہ [ع٥106)‏ چیز ہوء جیسے سوئنے کا پہاڑء 
یا ممکن سے یہ کوئی متناقض بالذات (7 6۲٤ء۴۵٢‏ دہء۔][ء8) چیز 
هو ء جسے کە کول عربع ۔ لیکن ات ممام صؤرتوں میں ؛ واە يہ دعویل 
کرتا ےہ کھ مشتمله موجود ہوتا ہے جب بھی خیال موجود ہو .اور 


(ج) دیکھیے آ٘س کا مقاله : 
٣‏ حدحنۃة قصہ جچسصدن×ہ -ه“ععطحط 4٤‏ ص:۱:د”ہجء6 <×ٴااءتا٢'٠‏ 
۸97 الضصطەماته2 '”'.چصستسطءصحط۷٣‏ ح×ءصمط( ×د مفنص- 3ل( 
۷۰۷ ,ہصفچ×ہ:معممنڈ حا ءنوہ(ہ اط ١ص‏ ءنعەامل+ط 
(08997) 272--1802. .رم 27۸01 


۰۶ 


ایک خیال کو بہ حیثیت ایک واردہ ٥(‏ ت6 8ن(ا٥0):‏ کے دوسرے خیال 
سے ممیز کرۓ والی چیز یہی مشتمله لئے ےت 


اس نفاریے کو ٹووس شکل ہیں پیش ہے کے لیے یوں فرضنٰ کر 
لیجیے کە آپ سینٹ پال کے متعلق سوچ رےے ہیں ۔ بس مینونگ کی تبحث 
کے مطابق ھمیں تین اجزاء میں 'میز کرٹا هو کا جو ضروری اور پر باھم 
مل کر ایک خیال کو ٹزکیب دیتے ہیں ۔ اؤل سوچنے کا فعل ھے جو 
ھر حالت میں ایک ھی جیسا ہو گا ء چاے آپٴ کسی چیز کے متعلق ھی 
سوچیں ۔ پھر وه چیز ےھ جو ایک خیال کو انفرادیٰ "یرت 
(٣٥ا٥‏ ہ٣٥‏ تاء 10010101081) بخشتی ہے برغکس دوسرے خیالات کے ۔ 
یه مشتمله ہے ۔ اور با لآخر سینٹ پال کے جو آپ کا متعروض خیال 
(٤طجەەط؛ ٥٥‏ ٥ءء[طا0)‏ سے ۔ ایک خیال کے مشتمله اور معروض مین 
بالضرور کوئی فرق ہو گاء کیو ںکة خیال وقت اؤز جگھ کا پابٹد ھوتا 
ہے جب که معروض ممکن بے اس قید سے آزاد هو لہذا یه عیاں ھواکه 
خیال اور سینٹ پال دونول یکساں نہیں 'تھیں ۔ بھی حالث ظاھر کرتی ھے 
کہ ہمیں شے اور مشتمله میں ٴفرق جاننا چاھیے دا لیکن مینونگ چا ے 
تو کوئی خیال بھی بغیر کسی شے کے مکن نہیں ۔ دونوں کا تعلق لازمی 
ہے ۔ شے یا معروض ء خیال کے بغیر بھی موجود ھو سکتےٴ ہیں لیکن 
خیال شے کے بغیر ممکن نہیں ۔ فعل ء مشتملد اور شے کے نون اجزاء 
ایک واحد ورود خیال کو جسے ہم سینٹ پال کے متعلق سوچنا کہتے 
ہیں ٤‏ ترکیب نے کے لہ ضروری میں 


کسی:ایک خیال کا مندرجه بالا تجزہ گو میرۓ نزدیک غلط ۓ 
نام اس لحاظ ۓ بہت مفید ے کہ ایک اسلوب کار کا پتا دیتاٴ ے ء جس 
کی زبان میں دوسرے نظریوں کو بھی پیش کیا جا سکتا ہے ۔ موجودہ 
خطبے کے بقیہ حصے میں میں اس زاویہ نگاہ کا خاکہ پیش کزوں گا جس 
کا میں دعوے دار هوں اور یه بھی دکھاؤں گا کە کس طرح دوسررے 
ختاف نقطہ ہااۓ نظر ء جن سے خود مہرے نقطۂ نظر نے جنم لیا ہے ؛ 
فعل ‏ مشتملہ از شے کے سہ گوٹہ: تجزے کی ترہمات سے پیدا ہوۓ ہیں۔ 


1.۰ 


پہلا تنقیدیٰ نکتہ جو مجھے کوش گزار کرنا ہے ء .یہ ہے کہ فعل 
غیر ضروری اور ے بنیاد ے ۔ ایک خیال کے مشتمله کا ورود ھی خیال 
کے ورود کی تکوین کرتا سے ۔ مفرؤوضہ 'فعل؟ ہے میل کھاۓ وا یق 
کوئی چیز کم'از کم تجری ([9ء1ہ1::01) اعتبار سے میر :تو ٹلاش نہیں 
کر سکا اور نظری اعتبار سے جھے کوئی وجھ نفار نہیں آتی کھ.آیے کیوں 
اگزیر تاذ ھا جا ت3 ہم اتہر ھیں 'میں اس طرح سوچتا ٭وں؟؛ اور 
یه لفظ 'ئیں؟؛ اس بات کي طرف اشارہ کرتا ے که سوچ؟ آدہّی کا ایک 
فعل ے۔ منیونگ جسے فعل کہتا ہے وہ تو موضوع کا بھوت (610880 
800(٤‏ عطا )٠٥‏ ے ء یا وھی جو کبھی ایک جیتی جاگتی روح تھی۔ 
یه فرض کر لیا جاتا ےہ کہ خیالات اس قابل نہیں کہ آئیں اور گزر 
جائیں ء بلکه انھیں سوچےجاۓ کے لی ے کسی مدرک کی ضرورت ے ۔ ہاں 
ے شک یه درست ہے کہ خیالات گٹھوں میں اکٹھ ےکیے جا سکتے ہیں ء 
اس طرح کہ ایک میرے خیالات کا گٹھا نام پاتا ے ء دوسرا آپ کے 
خھلات کا اور تیسرا زید کے خیالات کا ۔ لیکن میری سوچ میں مدرک کا 
وجود خیال کا کوئی لازمی جزو نہیں بلکە خیالات کے باعمی ربط و ضبط 
اور آن کی جسم ہے وابستیق کے سہب وه خود به خود آ دھمکتاے ۔ 
یه ایک طویل مسئله ے اور فی الحال اسے کلی طور ہر زیر حث لاۓ کی 
ضرورت نہیں ۔ اس وقت تو مجھے فقط یه کہنا ےہ کہ ”میں سوچتا ھوں؛ 
”ھم سوچتے ہیں“ کی بجاۓ یوں کھتا چاہیے کہ تجھے ایک خیأل 
ئ۶ بعیله جیسے ؛بارش برستی ے؛ یا اور زیادہ ہہترٴ هوگا اگر یوں 
کہا جا ۓکه ”ایک خیال پیدا هوا ے٣‏ ۔ دلیل اس امی کی واضخ تھے ء 
کیوں کە جسے میٹونگ سوچئۓ کا 'فعل؟“ کہتا ہے ء تیرب آ٘س کا پتا 
دینے سے قاصر سے اور منطقی اعتبار سے يه مارے مشافداے' ہے 
استخراج٣‏ کے قابل بھی نہیں ۔ 

دوسرا تنثتیدی لکتہ شے اور مشتمله کے رشتے ہے متعلق ہے ۔ یە 
رشته مینونگ اور برنٹانو کی سیدھی سادی لازمی چیز نزیں بلکہ ماخوذ 
حقیقت ہے جس کا کہ بیشتر احصار اعتقادات ہر ہے ء ان اعتقادات پر 


٭عجھ صط غطوصمط × مز ءصعطا ری ٭٭حد صء علصثما +1 (1) 
٭آداف 0:40 (3) 


“0٦ 

که جسے :غم نعیال تی ہیں ؛ وہ دوسرے کئی اجزاء سے وابسٹہ ۓ 
جو باھم مل کر کسی شے کو وجود مخشتے ہیں ۔ مثاا سینٹ پال کا 
تمثالچہ (٥چ٥م5])‏ یا محض لفظ 'سینٹ پال؟ آپ کے ذہن میں ہے ۔ آپ 
یه یقین کر لیتے ہیں ء چاے کتنے ھی مبہم اور غیر واضح طور پر ھی 
سہی ء کہ یہ متعلق ہے آن چیزوں سے جو آپ دیکھیں گے ء اگر آپ 
سینٹ پال گئے یا ان چیزوں سے جو آپ بحسوس کریں گے ء اگر آپ ۓ 
آُس کی دیواروں کو ہاتھ سے چھوا ۔ علاوہ ازیں تثالچہ یا لفظ آن 
چیزؤں سے بھی متعلق ہے جو دوسرے لوگ دیکھتے یا حسوس کرۓ 
ہیں : پوجا پاٹ ہ انجیل ء پادری اور لبرکرسٹوفرن وغیرہ وغبرہ۔ 
یه اشیاء عض آپ کے خیالات میں نہیں ہیں بلک آپ کا خیال ان کے ساتھ 
کسی ایک رشتے میں مضسلک ہے ؛ جس ہے آپ کم و ىش آکاہ ہیں ۔ 
ئن رغدو کل کی ایک دائی سال او اکا ںا 
(علاء:8) کی تشکیل کرتاآھ, کہ اصل خیال کسی ش نے ھریک 
پاتا تھا ۔ لیکن خالص تخیل میں بہت حد تک اسی ارح کے ماتے جلتے 
خیالات آپ بغیر آن ھم راھی معتقدات کے حاصل ور سکتے ہیں ۔ آن 
صورتوں میں خیالات کا مطمح نظر اشیاء نہیں ھوتیں یا کم از کم 
بە ظاہر ایسا نہیں هوتا ۔ پس ایسی مثالوں میں مشتملہ بغیر شے کے موجود 
ہوتا ہے ۔ برعکس اس کے دیکھنے اور سن میں یه کہه دینا شاذ و نادر 
ھی گم راہ کن ہوکا کە شے بغیں مشۃملہ کے موجود ہوقی ہے ء کیوں 
کە جو کچھ آپ دیکھٹے یا سنتے ہیں ء حقیقتاً طبیعی دنیا کا ایک جو 
ہوتا ےہ ء چاےےہ طبیعیات کے معانی میں اسے مادہ نہ ھی کہا جا سکے ۔ 
اس طرح ذھنی واردوں کا تعلق اشیاء کے ساتھ بہت پیچیدہ ے اور اشیاء 
کے حوالے کو خیالات کا لازمی جزو قرار دے کر ہم اس تعلق کے 
بارے میں فیصله نہیں کر سکتے ۔اوبر کے تام نکات حض ایک دیہاچہ 

کی حیثیت رکھتے ہیں اور ما بعد آن کی توسیع کی جاۓ گی ۔ 
عام فہم اور غبر فلسفیانه زبان میں بات کرتۓے ہوۓ ہم کہہ 
سکتے کہ ایک خیال کا مشتمله ایسی مفروضهہ چیز ے جو خیال وک 
سوچتے وقت ذہن میں موجود ہوتی ہے ء جب کھ وہ شے جس کے بارے 


غ1 


میں سوچا جاتا ہے ء بیروی دنیا میں وجود رکھتی هو ۔ یە مان لیا 
جاتا ے کہ خارجی دنیا کا علم منحصر ے کسی شے کے ساتھ ذھن کے 
رشتے پر ء؛ جب که یه بات که خارجی دئیا کا علم اور جو کچھ اس کے 
بارے میں ہمیں معلوم ےہء دونوں میں فرق ہوتا ہے ء اس وجہ ہے ہے 
کە علم ا ا ذریعے حاصل ہوتا ے ۔ شیثیت اور تصوریت 
(صە ہ14 3ہ صرەذاہء!) کے باھمی فرق کو ہم اگر چاہیں تو 
یوں بیان کر سکتے ہیں کہ یه مشتملات (00658])) اور اشیاء کی 
ایک دوسرے ہے بحخالفت ی وجه: ہۓ ےہ ے بالکل موٹی سی بات یيە ہے 
کە تصوریت شے کو اور شیٹیت”مۓعملة "کو تار 'إندان کو دیتی ےہ ۔ 
چنانچہ تصوریت یہ کہتی ہے کہ تصورات کے سوا کوئی چیز جانی نہیں 
جا سکتی اور وہ تام حقیقت جس کا ہمیں علم ہے ء ذھنی سے ؛ جب کھ 
شیئیت یه دعویلٰ رکھتی ے که ہم اشیاء کو بلا واسطہ جانتے ہیں ء 
حس (0:900ع8) کے ذریعے یقیتاً اور شاید حافظے اور خیال میں بھی ۔ 
تصوریت یہ نہیں کہتی کہ حاليه خیال سے ماوراء کسی چیز کا بھی علم 
نہیں ہو سکتا ۔ لیکن یه دعویل ضرور رکھتی ے کہ مہہم اعتقادات کا 
سیاق و سباق جس کا ہم ے سینٹ پال کے بارے میں ذکر کیا تھا 
حض آپ کو دوسرے خیالات تک لے جاتاے ۔ اس زاوی نگاہ کی 
دشواری اگر کوئی ہے تو حس کہ ضمن میں ےہ جہاں کہ یہ دکھائی 
دیتا ۓکە گویا ہم خارجی دنیا سے براہ راست اطہ جوڑے ەوۓ هیں۔ 
لیکن اس دشواری کو دور کرئۓ کا طریقہ جو برکلے ۓ پیش کیا ء اتنا 
عام ے کھ میں اس پر زیادہ بحث کرنۓ کی ضرورت حسوس نہیں کرتا۔ 
کسی بعد کے خطبے میں پھر اس جانب رجوع کروں گا ۔ سر دست 
حض یہی بتلانا ےہ کہ مجھے تو کوئی معقول وجہ اس امس کی نظر نہیں 


آی کە جو کچھ ہم دیکھتے اور سنتے ہیں آہے طبیعی دنیا کا جزو قرار 
نه دیا جات تا 





برعکس تصوریه (فا٥[10)‏ کے شیئیه (9ۂ[8ء.7) بالعموم 


مشتمله کو رد کر دیتے میں اور یه دعوئاٴ رکھۓ میں کە ایک غیالَ 


پا تو۔صرف فعل اور شے پر مشتمل هوتا ھے یا پھر صرف شے ہر۔ میں 


م۸ 


پہلے بھی شیئیت پسند رھا هوں اور جہاں تک حی کا تعاق ہے اب بھی 
ایسا ھی ھوں ؛ لیکن حافظے اور خیال کے ضەن میں نہیں ۔ مختلف قسم ک 
شیئیت پسندیوں کے حق میں یا ان کی خالفت میں جھے جو دلائل نظار 
آتے ہیں ان کی تشریج کرۓ کی کوشش کروں کا ۔ 


جدیدٴ تصوریت علم کے بارے میں اپنے آپ کو موجودہ فکر یا 
حاليه مفکر تک هی محدور نہیں رکھتی بلکه اصرار کرتی ےکه دئیا ایک 
ایسا ترتیب یافته کل ؛ ایک ایسی ساخته پرداختة شےء ایک ایسی بناۓ.کمل 
ےک کسی ایک جزو سے ہم کل تک پہنچ سکتے ہیں ؛ جس طر حکە کسی 
نابود جانور کا ہورا ڈھانیە اس کی کسی ایک ھڈی ہے اخذ کیا جا سکتا 
ہے ۔ لیکن وہ منطق جس کی رو ہے دئیا کا یە مفروضہ عضویاتی نام کہنے 
کو ثابت کیا جاتا ھے 'شیئیه“ کے نزدیک اور مجھے خود بھی غلطی ہر 
سی داکھائی ادیتی ہے ۔ دلیل یہ دی جای ‏ غۓ كهة اگ ہم طبیعی دئیا 
کو براہ راست نہیں جان سکتے تو هم اپنے اذہان ہے باھر حتیقتاً کسی 
چیز کو بھی نہیں جان سکنے ۔ ممکن ہے بای دنیا عض ہارا ایک خواب 
هو ۔ یه ایک مایوس کن زاویة نگاہ ہے ۔ للہٰذا وہ'اس سے بچنے کے لیے نت 
نئے راستے ڈھونڈ لیتے ہیں ۔ چنان یه وہ یه ٹھان لیتے هیں کە علم میں ھم 
اشیا سے براہ راست تعلق رکھتے ہیں جو کم اغلباً ء بلکه یوں کہنا 
چاہیے کہ عموماً ء ہمارے ذھن سے باہر ہوتی ہیں ۔ ے شک ء ان کے 
اس زاویة نکاہ کو اپناۓ کا حرک اول تو ان کا تعصب نے ء یعنی یه 
سوچنے کی خواہش که وہ خارجی دنیا کے وجود کو جان سکتے ہیں ء 
لیکن ھمیں یه نہیں دیکھنا که انھیں اس زاویۂ نکاہ کی خواهہش پر کیا 
چیز لائی ء بلکہ یہ که آیا ان کے دلائل اس بارے میں درست ھیں ۔ 

شیثیت کی دو قسمیں هیں : ایک خیال کو شے اور فعل پر مشتمل 
گردانتی ہے ۔ دوسری حض شے ہر۔ ان کی دشواریان جدا کانغ میں ۔ لیکن 
ان دونوں قسموں میں سے کوئی بھی سستحکم دکھائی نہیں دیتی ۔ مثا 
بت کو تعین بنشنے کے لیے کسی پھلے وائے کو باد:"کرنا لیجے ۔ 
پاد کرۓ کا فعل اب واتع ھوا ء للہذا ضروری نہیں کە پچھلے واتیے کی 


‌ٌ 


برابر ہو ۔ جب تک ہم,فعل کو برقرار رکھیں ممکن ھے _کوئی دشواری 
پیدا نہ ہو ۔ یاد کرۓ کا فعل اب واتع ھوا اور اس راۓ کے 
مطابق پچھلے واتعے سے اس کاکوئی لازمی رشتہ دے ؛ جو ]آتے یاد آتا ے ۔ اس 
نظرے پر منطقی اعتراض تو کوئی نہیں لیکن وہ اعقراض جس کا پہلے ذکر 
کا گا ٤‏ ضرور عائد ہوتا ے ۔ بعنی یه فعل حض ایک فسانه ے اور 
مشاهدے سے اس کا کوئی سراغ نہیں ماتا ۔ دوسری طرف اگر ھم حافظ ے کو 
فعن کے وشن ہی 'قائم کرنا چاغین "تو من الاقالہ مفتلہ کی جات 
جانا پڑتا ے ء برعکس اس واقعه کے جو ماضی میں پیش آیا ء اب بھی کچھ 
تو هونا چاہیے ۔, اس طرح جب ھم فعل سے انکار کر دیں جو میری سوچ 
میں کرنا می چاہیے تو ہم حافظے کے ایسے نظرے پر پہنچ جاۓے ہیں 
جو تصوریت کے زیادم ,قریب ے ۔ یه : دلائل تاعم خیں :پر عائد ہین 
هوۓ ۔ میرے خیال میں یه خاص طور پر حیں ھی ے جو حض ئے' کو 
برقرار رکھنے والے شیئیت پسند زیر غور لاۓے میں ۔ ان ک آرا جو زیادہ 
تر ام‌یکە میں رام ہیں ء بیش تر ولیم جیمز سے ماخوذ ہیں ۔ اور اگلی 
بحث کو چھیڑ نۓ سے پہلے بھتر ہوکا کہ اس انقلابی نظطرے کو جو ۲س 
نے پیش کیا ہ زیر غور لایا جاۓ ۔ میرے اعتقاد میں یە نظریه بعض اھم 
نبی سچائیوں کا حامل سے اور جھے جو کچھ کہنا ہوکا وہ کای حد تک 
ال کے ناقز کا یج ے 
ولیم جمیز ہۓ اپنے زاویة نگاہ کو اول اول ایک مقالے میں پیش 
کیا جس کا عنوان تھا 'آیا شعور موجود ے٢‏ ۔' اس مقالے میں وہ اس 
اس کی وضاحت کرتا لے کہ کس طرح جسے پہلے روح کہا جاتا تھا 
() ماخ (طع8/() ک کتاب ٭صمتا ئعصيہ ٤ہ‏ مث جلومھ؛' میں وافح 
طور پر اسی زاویہ نگاہ کو اختیار کیا گیا ے زیر بجث موضوع 
کی رعایت ہے یه کتاب بنیادی اھمیت رکھتی حے ۔ پائنچویں جرمن 
ایڈیشن کا ترجمه مبلاعظه ہو جسے 000۳6٢‏ 09 ا ا 
)۳ءء میں چھاپا ۔ پہلا جزمن ایڈیشن ۸۲ہ ۱ء میں چھپا ۔ 
)٢(‏ عقنتاصد ن8 ص1 اچم مل :۶ ,بطجہەہانطا2 ٥ہ‏ آوہصدہڑ 
وغہرہ کا حوالم مقصوددے ۔ 4 ہ1 ہ۷ ,8ة مط::/ 


0. 


آھہستہ آہستہ 'مافوق ایغو؛ (0چ ا ٤31‏ ہ٥08‏ 74") کی رقیق 
صورت اختیار کر چکی ے ۔گویا ”روح اب اتشی ذبلی ہوگئی ہے کہ 
پنجر ھی باق رہ گیا هے۔ اور یو ں کہ ےکو تو یه اب بھی ایک بھوتنا ۓے 
ہم فقط نام ھی نام ء اس حقیقت کا کہ تجرے کا مافید یا مشۃملہ معلوم 
عو کا ا ف نمعں ٹوب ام تک آ پہنچی تو روح اپنی شخصی حیثیت 
اور فعالیت' ۓ کویا عازی عوگٹی نَ اس کا-دزجہ عق ایک 'باوز شلہ 
سخن ٠‏ یا عام ضروریات پوری کرئے والے علم!' کا سا رہ جاتا ے 
جس کے بالذات موجود ہوۓ کے متعلق ہم کچھ بھی نہیں کہ 
سکتے۔)؛ وہ اپنی بحث جاری ڑکھۓ ھوۓ کہتا عہ : ؟'میرے اعتقاد 
میں شعور جب ایک دفعه اس طرح نتھرے ہو ۓ شفاف پائی ی حالت 
کو پہنچ جائۓ تو یوں سمجھ لینا چاہی ےکہ بس اس کا خا مہ ہے ۔ یە ایک 
ہستیٴ نابود ((36ا0-۵٥)‏ کا نام بن کر رہ جاتا ہے اور مبادیات میں 
کسی بھی مقام کا حق دار نہیں رهتا ۔ جو لوگ اب بھی اس کا دامن 
تھانے هوۓ ہیں وہ حعض ایک صداۓ بازگشت کے تعاقب میں ہیں ۔ 
گویا آس سرگوشی کا سراخ چاہتے ہیں جو روح نے بثتے مٹتے فلسنے کی 
فضا میں برقرار چھوڑی تھی)؛ (صفحه م) ۔ 
وہ کہتا ۓ کہ مندرجہ بالا خیال آ٘س کی آرا می ں کسی اچانک تبدیلی 
کا نتیجہ نہیں ے ۔ وہ کہتا ہے : ”'پچھلے بیس برس سے میں نۓ شعور کی 
ہستی (اذامصا) کو شک کی نگاہ سے دیکھا ہے ۔گزشتہ سات آٹھ سال 
سے میں ۓ اپنے شاگردوں کو اشارتاً اس کے عدم وجود کی طرف دهیان 
دلوایا ھے ۔ بھی نہیں بلک تجربے ک حقیقتوں (ہء نا 1ء.) میں میں ۓ 
انھیں اس کے مفید کار نعم البدل کو دینے کی کوشش کی ہے ۔ اب مجھے 
یوں معلوم دیتا ے کە نە صرف اس کی کھلم کھلا بلک کلی تردید کا 
وقت آن پہنچا ے؟“' (صفحه م) ۔ 
اس کے بعد جیمز بات کے متناقض رنگ کو دور کرنا چاہتا ے 
کیوں کہ وہ بالمقصد کبھی مناقضانه گفتگو نہیں کرتا تھا ۔ وہ کہتا 


'حرسعط×ە٣لا‏ دنہ8 ::2000 ۳ نآ یہ2600 مصودا ۵م () 


۴ 


ہے : ”اس اس واقعه سے انکار نہیں کیا جا:سکتا کھ.خیالات شمزوز موجود 
هیں ۔ میں صرف اس بات سے انکار کرنا چاھتا ہوں کہ یه لفظ کسی 
۷ع یۃ فا می کو ہا اپورے فو مو کے عاتم لاس بات برا زدں 
دیتا ھوں کە یه لفظ با لضرور کسی کارکردگق ٥<(‏ 005 7) کا نام 
ہے ۔ میرا مطلب یہ ہے کہ بہارے خیالات کسی ایسے ماقبل آغاز مواد 
(/ 5 لدصتوثەطا۵۸) یا کینیت ذات (ومتہظ ۶ہ جانلەر0) ے 
نہیں بئے جس ہے مادی اشیا نہ بنی هوں ء لیکن تجرے میں ایک کارکردگی 
ضرور ہوتی ےے جسے خیالات ادا کرتے ہیں ۔ اور جس کارکردق ہے 
عہدہ برا ہوئۓ کی خاطر اس کیفیت ذات کو برو ۓ کار لایا جاتا ے وہ 
کا رکردگی وقوف ے؟“ (صفحه +م)۔ : 

چیمز کا نقطه خیال يہ ہے کہ خام مواد جس ہے یہ دنیا بنی ے ء 
دو نوع نہیں ؛ یعنی ایک مادہٴ اور ایک ذھن ء بلک یه اپنے داخلی 
تعلقات (آو ”٥8ء4‏ افر ٭”ەە ٥٥ا‏ اص]ل) ک بنا پر مختان 
موائوں می ٹر یت یا کا ے ۔ بعض تراتیبِ ذعنی کہلا سکتی یں 
جب کم بعض طبیعی کا نام پا سکتی ہیں ۔ 

وہ کہتا ے : ”مرا موقف ید ے کہ ہم اس مفروضے سے مےث 
شروع کر دیں کە دنیا میں عض ایک مواد اولیٰ ( 5+3۸ )۶۶٣٠‏ 
موجود ہے ء یعثی کوئی ایسا مواد جیں ہے ہر چیز کا خمیر اٹھا۔ اور اگر 
ھم آآس موا د کو خالص تبرے (ہء ”ذ٥‏ ۲×ظ ۰٥0اظ)‏ کا نام دیں تو پھر 
وقوف بە آسانی اس طرح تشریج پا سکتا ےک خالص تجرے کے خاص حصوں 
یی ایک دوسرے کی نسبت سے ایک خصوص وابستی ے۔ جس وابستگی یا 
تعلق میں کە وہ حصے اپنے آپ کو منسلک کرۓ کا اسان رکھتے ہیں 
وہ تعلق بذات خود خالص تجرے کا ایک جزو ےہ ۔ اس تعلق کے 
حدود (ہمط:'1) میں سے ایک موضوع یا علم کا حامل بن جاتا ے 
جے ھم جانئے والا کہتے ہیں ۔ دوسرا معروض یعنی شے معلوم ؟“ 
00291 

اہ ہ‌زمان8 اور ٤ء‏ زط0 ک اس دو (جائلە0ط) کا ذکر 
کرۓ کے بعد جو کہ شعور ی تشکیل میں فرض کی جاتی ہے ء وہ 


۲۲۳ 


ٹپڑے 'حزوت میں یؤں لکھتا ہے !'میرے اعثقاد من تجربہ اینتی کوئٹی 
داخلی دو رنگی ( را زہذامز عصص]آ) نہیں رکھتا اور اسی شعور اور 
مشتمله میں گروہ بندی تفریق بے نہیں بلکہ جمع سے حاصل ہوتی ۓ “٢‏ 
(صفحه ۹)ے 


وہ اپنے معانی کی وضاحت رنگ کي مثال دے کر کرتا ے ۔ رنگ کی 
ایک حالت تو وہ ےے جو رنگ کی دکان میں ئظر آتی ھے ء دوسری وہ 
جو تصویر میں دکھائی دیتی ے ۔ ایک حالت میں یه حض ایک بکاؤ 
مال ے جب که دوسری صورت میں یه ایک روخانی خدمت سر انام 
دیتا ے ۔ وہ اپنی بحث کو جاری رکھتے هوۓ کہتا ے کہ بیس عین 
ای طرح تجرے و ا منقسم حصه اپنے دیگر شربات 7ک ماک 
ذڈھن کی ایک حالت کو 'شعور کو؛ جاننے والے کا کام سرانبام دیتا ۓےء 
جب کە کسی دوسرے سیاقی و سباقی میں تجربے کا وہ غیر منقسم حصهہ 
ایک جانی گئی چیز یعٹی کسی معروضی سفتمله (اہ ٤‏ دہء ےً‌ذاءءزا0) 
کا پازٹ 'ا٘دا گرتااٹھ ۔ مختضرا ایک گروہ میں یه خیال کا روپ دہەار 
لیتا ے تو دوسرے میں شے کا (صفحه ۹۔۰) ۔ 


جیمز خیال کے بدیھی تیقن کا قائل نہیں ۔ وہ کہہتا ے کہ دوسرے 
ایے جس طرح بھی جانیں جانیں ؛ جھے تو اس بات پر اتنا ھی اعتاد ۓ 
جنٹا کی شے پوڑاھو متا رھ او وا ا باطن میں خیالات کا وہ 
دھارا جے میں وثوق کے ساتھ بهہ حیثیت ایک مظہر کے پہچانتا ھوں ء 
حعض ایک فضول نام ہے اس چیز کا جس کی چھان بین اس اس کا انکشاف 
کرتی ہے کہ یه تو سراسر میرے تنفیں کی ایک رو ہے ۔ ”میں سوچتا 
هوں؟' جسےکانٹ "مام اشیاء میں جاری و ساری پاتا تھا در اصل وہ ”'میں 
سانس لیتا ھوں؟' کے مترادف ے۔ 

ا گلے مضمون میں وہ پھر شعور کا یہی زاویہ نگاہ پیش کرتا ہے ۔ 
اس مضمون کو وہ 'خالص تجرے کی دنیا؛ (×ظ ۶0×٥‏ ٥٠ہ‏ ۲۷۱۲۱۹ ۸ھ 
٥۳ء‏ م]) کا ام دیتا ے (صفحہ م۹ ۔ (و)۔ دونوں مضامین میں 
”خالص تجربے' کی بندش کا استعال تصوریت کے عابقی اثرات کی طرف 


۲۳ 


اظا وکا ات رک یر رن ارتا الم س لاک کان 
)8۲۱[0۰٥(‏ ےے نە کہ دنیا کے ابتدائی مواد (گمں؛ںڈ )80:[:09٥۷‏ کا 
کوئی جزو ۔ اگر جیمز اپنے اساسی مباحث میں سچا ے تو یھ : ضروری 
طور پر ممکن ھونا چاعیے کہ کم و بیش وھی مواد اگو کر سرع 
طریقے سے ترتیب دیا جاۓ تو وہ کوئی ایسی چیز پیدا ئە کر سکے جسے 
تجربے کا ام دیا جا سکے ۔ ام یکن شیئیت پسندوں نۓ تجربے کے لفظ کو 
ترک کر دیا ے ۔ اس ضمن میں :ھارورڈ کے پروفیسر آر ۔ ىى ۔ پیری 
(۲۲7ء2 .3 .8) اور سسٹر ایڈون ۔ بی ھولٹ (018 .2 4۷۸۷15 2) کے 
نام قابل ذکر ہیں ۔ اس مسلک فکر کی دل چسپی نفسیات کے مقابلے میں 
فلسفهٴ عامه (تچطامحہ ہ1[نطاط عوەاںاجہ8) اور سائنسوں کے فلسفے میں 
زیادہ ھے ۔ جیمز سے انھوں ۓ ایک قوی تحریک ہائی سے لیکن ان ک 
دل چسپیاں اس کی نسبت منطق ء ریاضی اور فاسنے کے نظری حصوں میں 
زیادہ هیں ۔ وہ غیر جانب دار ھستیوں کا ذ کر (وہذا فاص آدصا0ت٦۸()‏ 
با سرت یں مو اد کے کونتے ہیں جس میں سے ذھن اور مادہ دونوں ۓ 
جنم لیا ے ۔ اس طرح ھولٹ کہتا کہ اگر منطقی 'حدود؛ (ددبب7) 
اور ”قضیوں؟ (ہ”ہ اذہ م8۲0) ک وکوئی لفظی شکل دینی ھی ہے تو وہ 
”ام کانتہ ایک ہی مادرے سے متعلق یں جس :کے لیے سب سے کم 
خطرناک نام غیر جانب دار مواد ہے ۔ اس غیر جانب دار مواد کا تعلق 
مادہ اور ذھن کے ساتھ جو کچھ بھی ےے هھمیں اب اس پر کق غورو 
"م90" 

میرا اپنا اعتقاد ء جس کے حق میں دلائل میں آئندہ خطبوں میں 
پیش کروں کا ؛ یہ ےکہ جیمز شعو رکو بە حیثیت ایک ہستی کے مسترد 
کرۓ میں حق بە جانب ہے اور ام یکن شیثیت پسند یہ خیا لکرۓ میں 
"کا ذھن اور مادہ دونوں ھی ایک غیر جانب دار مواد سے بنے ہیں جو 
تدہا طور پر نە ذھنی ىھے نە مادی ء جزوی طور پر سچے هیں ء اگرچھ 
کلی طور پر نہیں ۔ جو کچھ سنا یا دیکھا جاتا ے ء وہ یکساں طور پر 
00 ئة صدللھ .660) ہد صسمنعدہء ٤ہ‏ )مءعدہء ط5 (1) 
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ثفسیات اور طبیعیات سے تعلق رکھتا ہے ۔ لیکن جھے کہنا چاہیے کہ 
تمثالچے (٥٥ع2])‏ صرف ذھنی دنیا ہے متعلق ھیں جب کە وہ واردے 
(اگر کوئی:اییے ہیں) جو کسی تبربے کا جزو ھی نہیں بنئے ‏ صرف 
طہیعی دنیا سے وابستہ ہیں ۔ مجھے یوں معلوم دیتا ہے کہ جسے 
بادی النظر میں ختلف قسم کے تعلیلی قوانین (1.2۷۷8 0810881) یں ۔ 
ایک قسم طبیعیات کے ساتھ اور دوسری ئفسیات کے ساتھ متعلق ے ۔ 
مثال کے طور پر قانون کشش ثقل (دہ نا0۲۹۷ ٠٥‏ ٢ھ0ا)‏ ایک 
طبیعی قانون ے جب کە قانون تلازم (صمثاەلہ:ہ۸ ٤ہ‏ ۸۷م0) 
نفضنیات ہے متعلق ہے ۔ حسّیں (8ہتا583عی85) دونوں قسم کے قوانین 
کا رین ہیں ء لہذا وہ مولٹ کے معانی میں سچ مچ غمر جانب دار 
ہیں ۔ لیکن وہ ہستیاں جو صرفِ طبیعی قوانین کے تحت یا حض ئفسیاق 
قوانین کے تحت آقی: ہیں ء غبر جانب دار نہیں اور علی الترتیب انھیں 
خالص طور پر مادی یا ڈھنی کا جا تنکتا :غیت تاعم وہ بھی جو خالص 
طور پر ذھئی ہیں ؛ اشیا کے ساتھ وہ ذای حواله (ەئەمذ ہا 
6 ۸) نہیں رکھیں گی جو برنٹانو ان کے ساتھ وابستہ کرتا ے 
اور جو عام طور پر شعور کا جوھر قرار دیا جاتا ے ۔ اب موتغ ے کهھ 
عم ان رجحانات کا بھی ذ کر کریں جو شعور کے خالف هیں ۔ 


نفسیات میں ایک سملک کرداریه (8 0818ا ذ8۷اع) کا ے ۔ پروفیسر 
جان ۔ ہی واٹسن ' ۔((< ۷۷٢٢۵‏ .3 صتامل) اس کے بڑے حامیوں میں ہے 
ہیں۔ گزشتہ ایام میں صاحب مذکور جان ”ھاپکٹز یونیورسٹی؛ ہے وابسته 
رے ہیں ۔ پروفیسر جان ڈیوی (9 ٥ء10‏ صط٥ل)‏ بھی محموعی اعتبار 
سے اسی مسلک ہے تعلق رکھتے ہیں ۔ یه آن تین آدمیوں میں سے ایک 
ہیں جو فلسفۂ نتیجیت (00 0818 ي٥0۲)‏ کے بانی مبانی ساۓ جاتے ہیں ۔ 
باقق دو جیمز اور ڈاکٹر شلر (ت1اتحلقل8 ط) ہیں ۔کرداریە کا موقف یە ے 
"ك2 خارجی مشاهدے 0 بغیر کسی چیز کا بھی پتا نہیں چل سکتا ۔وەاس 


(ر) خاص طور پر ملاحظه هو اس کی کتاب ۔009٥5]‏ حم : ەہ×ەدطەظ 
.194 ماہلا 371:٦‏ رریملمدل 7:7 ٭نادعدمحہدہ6ہ ٠٥‏ صمناءا 





۲۰۵ 


اس سے صاف ہی انکار کر دیتے ہیں کہ علم حاصل کرنۓ کا کوئی 
دوسرا الگ ذریعه بھی موجود ےہ جسے معائثة باطن (05 تا 8 3ر10808) 
کا نام دیا جاتا ے اور جس کی وساطت سے ہم اپنے بارے میں وہ چیڑیں 
جان لیتے ہیں جو ہم دوسروں میں کبھی بھی نہیں دیکھ سکتے ۔ وہ 
اس بات کے تو کسی طرح بھی منکر نہیں کہ ہمارے اذھان هر طرح کی 
اشیا کی آماج کاہ ہیں ۔ وہ عض یه کہتے ہیں کە ایسی چیڑیں اگر واقعی 
ذھن میں وارد ہوتی ہیں تو وہ سائنٹنک مشاعدے کی زد میں نہیں آتیںء 
لہٰذا ئفسیات بە حیثیت ایک سائنس کے ان ہ ےکوئی تعلق نہیں رکھتی ۔ ان 
کے نزدیک نفسیات اگر سائنس ہے تو محعض کردار سے تعلق رکھتی ہے ۔ 
یعنی جو کچھ ہم کرتۓے ہیں آسی سے ۔ آن کا دعوعل ے کهە صرف کردار 
هی ایسی چیز ہے جو ہے کم و کاست مشا ہدے میں آسکتی ہے ۔ بقول 
ان کے یە بات کہ ہم کردار کے ساتھ ساتھ سوچتے بھی ہیں ء جانی نہیں 
جاسکتی۔اانسا کر داز کے مشاہدے مین اٹھیں اھ تک خبال کے : کوٹی 
شواھد بھی ہاتھ نہیں لگے ۔ يہ سچ ےہ کہ ہم باتیں کافی بناتے ہیں اور 
بهە زعم خویش اپنٔی اس صلاحیت کو سوچئے پر حمول کرتے ہیں لیکن 
کرداریە کہتے ہیں مه وہ گفتگو جس ہر انھیں کان دھرنا پڑتاے ؛ یە فرض 
آکیے: بی بھی نشرم پا سکتی ہے :که لوگ سوچتے میں ۔لہذا ان کی 
تحریروں میں جہاں. ایک باب 'عمل فکر؟؛ (689 20 ٢‏ طچںمط17) کا 
متوقع ہوتا ہے وهاں آپ کو چند اوراق 'عادت زبان؟ (مچد 8ص 
٤ا118)‏ ہر مل جاۓ ہیں ‌۔ خبر معامله جو کچھ بھی هو یه بات مارے 
لیے بڑی کسر شان ہے کہ آن کا یه مفروضهہ ایک خوف اک حد تک 
درست اد کھائی ڈیتا ہے ۔ 

تاهم کرد اوائت انسانوں کی حاقت کے مشاھدے ہے وجود .میں 
نہیں آئی ء جانوروں کی ذہانت نے يہ زاویه نکاہ سجھایا ہے ۔ یہ تو 
ھمیشهہ ایک عام اور هر دل عزیز موضوع رھا ے کہ آیا جانور بھی 
سوچتے ہیں ۔ باجود اس اس کے کہ لوگ اس بات کا ایک مہہم سا تصور 
بھی نہیں رکھتے کە سوچنے سے مراد کیا ہے ء وہ اس موضوع پر دست 
و کریباں هھوۓ کو تیار رھتے ہیں ۔ جن لوکوں ۓ ایسے سوالات کی 


بش 


تحقیق کرنا چاھی وہ جانوروں کے کردار کو زیر غور لاۓ پر مجبور 
هوۓء اس امید می ںکە ان کاکردار ان کی ذھنی استعداد پر کچھ روشنی 
ڈالے کا ۔ ممکن ہے بظاھر ایسا دکھائی دے که جانور بھی سوچتے ہیں ۔ 
یل ہیں کە کتا اپنا نام جانتا ے کیونکہ جب بھی آسے بلایا 
جائۓ وہ آ جاتا مے اور اپنے مالک کو بھی یاد رکھتا ے کیونکه اس ی 
غیر خاضری میں وہ غمگین دکھائی دیتا ے اور اس يی واپسی پر دم ھلاتا 
اور بھونکٹا ے ۔کتےکا یە طرز عمل تو !یسا معامله ے جو مشاهدے میں آتا 
ہے لیکن یہ بات کە وہ کوئی چیز جانتا بھی ے یا یاد بھی رکھتا ے ء ایک 
ماخوذ اس تھے اور حتیثتاً ایک بہت مشکوک نوعیت کا ۔ ایسے نتای پر 
جتنا حوز کیا جاۓ' اتی ہی ان کی حالت . پتلی دکھائی دیتی سے ۔ لہذا 
جانوروں کے کردار سے ان کے اذہان کی ترجانی کرۓ کی تمام کوششیں 
آحثة امنيتة ترک ککردی گی + تھی !اون اس7 بل ہیر "شک کر کک 
کوئی:گنجائشن دکھائی :نہیں یی کھ :ویچیدہ کرداری ہت سی ورتون 
میں جو اپنے مقاصد کے ساتھ خوب اچھی طرح هم آھنگ ہوتیق ‏ ہیں ء 
آن مقاصد کی پیش بیٹی نہیں ہو سکتی ۔ پہلے پہل جب ایک پرندہ اپنا 
آشیانه بناتا ے تو ہم بہ مشکل هی یہ فرض کرسکتے ہیں کہ یہ 
جائتا ے کهە اس میں انڈے بھی دینے ہهوں کے یا یه کە اسے انڈوں پر بیٹھنا 
ا ھیروا یا اک سد از ے نے جائیں کم ا کل لین کی 
کی ہر منزل پر جو کچھ بھی یہ کرتا ہے اس لیے کرتا ہے کہ جبلت 
آسے عین وھی بات کرنۓ کی تحریک دیتی ہے ء نەکه اس لی ےکە یه اپنے 
افضال! کے نتا یج قہل از وقت دیکھ لیتا ہے ء یا ان ی خواہش کرتا ے ۔ 

جانوروں کا.بغور مطالعہ کرۓ والوں نۓ خطر اک نتا یج سے بچنے کی 
خواعش میں آہستهہ آھسته یه معلوم کرلیا ے کہ شعور کے مفروضے کو 
بحال رکھے بغیں کین طرح جانوروں کے کردار کی زیادہ ے زیادہ صحیح 


() آیا جبلی افعال جب پہلے ہھل وارد ہوں تو اسی قسم کی پیش بینی 
کو چاۓے یه کتنی ھی مبہم کیوں نہ هو شامل حال رکھتے ھیں ء 
اس مسئلے پر لائڈ مارگن کی کتاب ٥ء‏ دہ نہ م×ظط 3مد ٤‏ صنا:ہ] 
1 ,٭ ا مرقطہ (1912 ٥+‏ ناطا:]/0) میں دلچسپ بث ما کگی۔ 


۲ 


تشریح کی جاۓ ۔ کرداریہ کو يہ بات سوجھی کہ بجاۓ کسی ایسی 
چیز کا وجود فرضکرنۓ کے جو خارجی مشاهدے میں نہیں آتی کیوں نە 
و ھی طاریقے انسانی کردار پر بھی عائد کر دیے جائیں ۔ آئیے ایک موٹی 
سی مثال لیں ۔ گو یہ زیر بحثت مصنفین کے شایان شان تو نہیں تاھم ان 
کے معانی کی کم و پیش سمجھاۓ کے قابل ضرور ہے ۔ ایک درز کی 
دو بچے فرض کیجیے؛ جن دونوں سے یه پوچھا جاۓ کە و ×ہ کیا بنتا 
ہے ۔ ایک من اور دوسرا ہی جواب دپتاے ۔ عم کہتے ہیں کہ ایک 
۹× ہ کے معنی جانتا ے دوسرا نہیں جانتا۔ لیکن جو بات "مامتر مشاعدے 
ین آى ے ٠‏ وہ حض ''زبان؛ کو۔استعال کزۓ ک ایک عاذت ے۔۔ ایک 
بچے نے یه کہنے کی عادت: سیکھا لی ے کە ۹× ےمج بنتے ھیں ء 
دوسرے ۓ نہیں سیکھی ۔ اس معاملے میں سوچ کی اس سے زیادۂ کہیں 
ضزورت دکھائی نہیں۔ دیٹی جتنی کہ اس کھوڑے کو پیش .آق ےہ :جو 
حسب معمول اپنےاصطبل کی جانب مڑ جاتا ے ۔ باق صورتیں اس معاملے کی 
محض عادات کی پیچیدگگ اور تکاثر پر محمول کی جا سکتی ہیں ۔ ہاں ہاں ! 
ظاہر ے کہ کوئی قابل سشاہدہ اس تو موجود عے جسے ہم فلاں چیڑ 
کو جاننا کہتے ہیں ۔ استحانات تجرے ہوتے ہیں ایسے امور کو جاننے 
کے ؛ لیکن جو کچھ مشاهہدے یا تحتیق یں آتا ے ء وہ حض اتنا ے کە 
الفاظ کی ابغغال: کرجتے ی عادت کے بعض سلميے .(8]89) هیں ۔ امتحان 
دینے والے کے ذہن میں آنۓ والے خیالات (اگر کوئی ہوں)ء:تحن کے لیے 
کوئی دل چسپی نہیں رکھتے ء نہ ہی ممتحن کے لیے یھ فرع ضکمرنۓۓ کی کوئی 
معقول وجہ ہوتی ہے کہ کامیاب ترین طالب علم بھی ذرہ برابر فکور کے 
قابل ھوگا ۔ 

پس جسے 'وقوف'؟ کہا جاتقا ہے ء آن معانی می ںکە ہم یه جان سکیں 
کا دوسرۓ لوگ کیا جائےں مان اک اس لا رت ہے 
جسانی کردار نے مبرھن )006000081۲٥٤٥٥(‏ هوتا ے ء کیا تحریرء 
کیا تقریر ! کوئی جواز اس اس کا--۔--۔۔۔واٹسن یوں دلیل دیتا 
ہے موجود نہیں کہ یہ فرض کر لیا جاۓے که آِن کا علم اس 
کردار میں منعکیںيں ھوۓ .والی عادت کے علاوہ ۔بھی, کوئی چیززرے ۔ 


۲۸ 


لہذا یه نتیجہ کہ دوسرے لوگ کوئی طببعی شے جسے ذھن یا خیال 
کہا جاتا ہے ء رکھتے ہیں ء سے بنیاد ہے ۔ 


بہاں تک تو کرداریہ کے مغز سخن میں ھمیں اپنے تعصبات کے 
خلاف کوئی چیز بری دکھائی نہیں دیتی ۔ ھم سب یه ماننے کو تیار 
رھتے ہیں که دوسرے خیالات سے عاری ہیں ؛ لیکن جب معاماہ خود 
اپنا آ جاتا ے تو ہم بڑے وثوق ہے یہ محسوس کرتۓ ہیں کہ ہم 
حقیقة باطن کی آنکھ سے اپنے آپ کو سوچتے هوۓ دیکھ سکتے ہیں ۔ 
”میں سوچتا ہوں ؛ اس لیے میں ہوں؟“۔-.۔اکثر لوگوں کے نزدیک 
ایک مقدمةۂ صحیحہ (٥ہأ0ط‏ 7۲ )1٢06‏ ک حیثیت رکھےگاء تاهم کرداری 
اس اس سے انکاری ےے ۔ وہ مصر سے کہ هارا اپنا علم خود اپنے بارے 
میں ء نوعیت و ماعیت کے اعتبار سے ء دوسروں کے بارے میں ہارے علم 
سے ختلف خہیں ےہ ۔ ہارا اپنا جسم بە آسانی مشاهدے میں آ جاتا ے لہذا 
ممکن ہے ہم اپنے متعلق زیادہ کچھ دیکھ سکیں بە نسبت دوسرے لوگوں 
کے ۔ لیکن جو کچھ ھم دوسروں کے بارے میں دیکھتے هیں خود اپنے 
بارے میں آ٘س سے بالکل غیر متشابہ کوئی چیز نظر نہیں آقی ۔ اس مسلک 
کے ماەرین !”باطنی معائنے؟ کو بە حیثیت علم کے ایک ذریعے کے بالکل ھی 
مسترد کر دیتے ہیں ۔ میں اس سوال پر کسی بعد کے خطبے میں مفصل 
بحث کروں کا ۔ ق الحال جھے اتنا ھی کہنااے کە معاملہ اتنا سیدھا 
نہیں ے اور اگرچہ جھے یقین ے که کرداریە اپنی بات کو بڑھا چڑھا 
کر بیان کرتے ہیں تاہم انْ کے دعوے (51100م٤5ہ1ا)‏ سین سچائی کا 
ایک اھم عنصر موجود ہے ؛ کیوں کہ وہ چیزیں جن کو هھم باطثنی 
معائنے کے ذریعے دریافت کرتے ہیں ء کسی بھی بنیادی حیثیت سے آن 
چیزوں ہے ختلف نہیں ھوتیں جن کو ھم خارجی مشاهدے ہے دریافت 
کرتے ہوں ۔ 

یہاں تک تو ماری بیش تر بجحث علم سے متعلق رھی ہے لیکن اس 
بات کا دعویل بھی بہ خوبی کیا جا سکتا ے کہ خواہش ھی وہ چیز ے 
جو ذھن کے اہم ترین خصائص (ةهذاہہ6اء083٥8ط0)‏ میں سے سے ۔ انان 


۹ 


لگاتارکسی مقصد کے حصول میں کوشاں رہتے ہیں ۔ وہ کامیای میں 
خوشی اور ا کامیابی میں غم حسوس کرتے ہیں ۔ خالص مادی دنیا میں 
خوش گوار اور نا خوش گوار کا اختلاف برقرار نہیں رہ سکتا ء نہ اچھے 
برے کا ؛ نہ جس چیزڑ کی خواش کی جاتی ےہ اور جس ہے خوف کھایا 
جاتا ے آآس کا ۔ ایک انسان کے اقعال مقصد کے تابع ہوتے ہیں ۔ وہ فیصله 
کرتا ے۔-یوں فرض کر لیجے--- کسی جگہ کو جاۓ کا تو وہ 
اسٹیشن پہنچتا ے ء ٹکٹ لیتا ہے ء کاڑی میں داخل ہوتا ے ۔ اگر روز ص٥‏ 
کا راستہ کسی حادۓ کی وجە ہے بند هو تو وہکسی دوسرے راستے ہے 
نکل جاتا ے ۔ جو کچھ وہ کرتا ے معین هوتا ےے یا معین معلوم دیتا 
ہہ آس مقصد سے جسے وہ ٹھاۓ ہوۓ ہے ء جو آس کا مطمح نظر ہے ء 
نہ کہ اس سے جو آُس کے پس پشت ہے ۔ مردہ اجسام کی یہ حالت نہیں ہوتی۔ 
پھاڑی کی چوئٹی پر کا ایک پتھر ممکن ہے لڑھکنا شروع کر دے لیکن 
یه زمین تک پہچتے کے لیے کسی قسم کی ثابت قدمی کا اظہار نہیں کرتا ۔ 
کوچ'اٹکنے" وا : چیز :ائے:ساکن :کر دیے کی اور اگر یوں ھی ھواا تو 
ے اطمینانی کی کوئی علامت بھی اس سے سرزد نەة هو ۔ وادی ی 
حسین فضا اس کے لیے کوئی دل کشی نہیں رکھتی جب کہ کسی بھیڑ 
بکری کے لیے وہ غالباً رکھتی عی ہو : یہاں تک کہ جہاں کہیں 
بھی یہ ہے ؛ حض پہاڑی کی ڈہلوان اس کے کھسکانۓ کا یاعث بنے کی ۔ 
اس تمام معاملے میں جائوروں کے کردار اور مادے کے طرز عمل میں ء 
جیسا که ماھرین طبیعیات اس کا مطالعہ کرتۓ ہیں ء ہمیں فرق نظر 
تارف 


یه ٹھیک عے که خواھش بھی علم کی مانند ایک قابل مشاهدہ 
مظہر ہے ۔ ایک ہاتھی میٹھی پکوڑی کھا لے کا ء لیکن گوشت کی بوٹی 
کی طرف آنکھ اٹھا کر بھی نہیں دیکھے کا ۔ سرغابی پانی میں جا بیٹھے گی 
مگر مرغی دور بھاگے گی ۔ پھر بھی جب کبھی هھم اپنی خواعثات کے 
بارے میں سوچتے ہیں تو ہم میں سے اکثر لوگ یہ اعتقاہ رکھے 
دکھائی دیتے ہیں کہ ہم ان خواعشوں کو ایک بدیہی وقوف ذات 
(6ج 0۱۸۷1 ھ[لآء5 ٥78٤٥٥‏ 0ۂہ1) کی وساطت ہے جان سکتے میں جو 


٤ 


مار ےکر داز کے سشاہدے پر مبنی نہیں ے ۔ تاہم اگر معاملہ یوں ھی ہے 
تو بڑا عجیب دکھائی دیتا ے کہ لوگ اپنی خوامشوں کو جاننے میں 
بھی غلطی کر جائیں ۔ عام طور ہر مشاهدے میں آتا ےکه ”فلاں فلاں 
اپنے محرکات سے واقف نہیں ہے“ یا یه که !الف ب ہے خار کھاتا ےھ 
اور اس سے حسد کرتادۓے لیکن اس بات سے آ کہ نہیں سے ۔؟؛ ایسے 
لوک بواکول' غلط کہا ےم افر انت غال رھ ےک اون کے 
کسی اچھی خاصی سشق (ەە 70 ٥٥٤٥‏ 0ا18) کے ذریعے اپنے آپ 
ہے ان حقائق کو چھپاۓ کی کوشش کک ے جو دوسری صورت میں 
بالکل واضح دکھائی دیتے یں ۔ میرے یقین میں تو یہ بحث ھی سراسر 
غلط ےہ ۔ جھے تو یوں نظر آتا ے که مارے اپنے حرکات (٥ہ0/01[۷)‏ 
کی شناخت بھی آسی عمل (7۲6689) کے ذریعے ہو سکتی ےہ جس کے 
ذریعے کہ ہم دوسروں کے محرکات جانتے هیں ء یعنی اعال کا مشاعدہ 
کرۓ اور خواہشوں کو اخذ کرۓ سے ۔ ایک خواھش آ٘س وقت شعوری 
هوی ے جب هم اپنے آپ کو یه بتادیں که ہم یه خواھش رکھتے 
ہیں ۔ ایک بھوکا اپنے آپ سے کہ سکتا ےہ ء ''اوہ جھے روٹی چاہیے؟“ 
آس وقت آس کی خواهش شعوری هو لیکن غیر شعوری خواہش سے یه 
عض اس بنا پر ختلف ےک مناسب الفاظ میں سا چی ہے ۔اور؛ی٭ کسی 
اعتبار ہے بھی کوئی بنیادی فرق تو نه ھوا۔ 

اس یقین کی بنا پر کە ایک حرک عام طور پر شعوری ہوتا ہے ء 
خود ہارا اپنے حرکات کے بارے میں دھوکا کھا جانا زیادہ آسان هو 
جاتا ے ؛ بہ نسبت دوسروں کے محرکات کے ۔ جب کوئی خواہ جو 
ہمارے لیے شرم کا باعث ہو ء ہارے ساتھ منسوب کی جاتی ہے تو ہم 
دیکھتے ہیں کە عم ےۓ شعوری طور پر انے کبھی بھی نہیں اپنایا تھا 
ان معانی میں کہ ھم ۓ اپنے آپ سے کہا هو ”ری خواہش ےہ که 
یوں هو جاۓ'؛ بنا برویں ہم کوشش کرتۓے ہیں کہ اپنے اععال کی کوئی 
اور تعبیر نکالیں اور اپنے دوستوں کو بہت ھی نا انصاف قرار دیتے همیں 
جب وہ اس بہتان کی تردید کو بھی قبول کرۓ ہے انکاری ھوں ۔ 
اخلاق رعایتیں اس معاملے میں صاف صاف سوچنے کی دشواریوں کو اور 


۳١ 


پڑھا دیٹی ہیں ۔ عام طور پر یه دلیل دی جاتی ے کە غبر شعوری رکٹ 
کے بارے میں لوگوں کو مورد الزام قرار نہیں دینا چا ہیۓ بلکەٴ صرفت 
شعوری محرکات کے لیے ۔ لہذا پورا پورا نیک بنئے کے 'لیے عض اس اض 
کی ضزورت رہ جاتیق ہے کە لیک اقوال کو دھرا دیا جاۓ ۔ ہم کہتے 
ہیں ''میں اپنےدوستوں کے ساتھ نیک سلو ککرۓ کا خواعش مند عوںٴء 
کاروبار میں عزت مندانه روش کا ء غریبوں کے حق میں خلق دوستی کا 
آوز سیامیات میں عوام الٹاس ى بہتری کا؟' جب تت شب بیدازی کے 
لەحات ي تشہائی میں بھی ھم کسی الٹی بلٹی خوامەش کو پا ند 
بھٹکنے دیں ء چاے ہم گھر پر هوٌاء شہر میں ڈائن بنے رہیںء مزدوری 
دینے میں مزدوروں کی کھال ؟تار لیں اور لوگوں ہے لین دین میں 
منافع بازی کو اپنا شعار بناۓ رکھیں ,اخلاق کا تعین صرف شعوری 
حرکات کی بنا پر ھی ہوناے تو ہم معیاری شخصیت بنےرہیں گے ۔کتنی 
دِل لگٹی بات بے ! اور اس میں اچنبھا نہی نکە لوگ اسے تزک کرلۓ پر 
آمادہ ‏ نظر: نہیں : آئۓ ۔ لیکن اخلاق رعایتیں سائنٹفک سپرٹ کی بد ترین 
دشمن ھیں اور اگر ہم سچائی کے متلاشی ہیں تو ٭میں آنھیں اپتے اذھان 
سۓ وس کال دینا ھی ھوکا ۔ 

میرا یتین تو یل ہے ء جیسا کە میں کسی بعد کے خطبے میں ثابت 
کر نے کی کوشش کروں کا ء کہ ”خواعش؛ میکانکس (8ہ81ء0:16) میں 
قوت (1"0166) کی مانندء کردار کے بعض قوانین کو اختصار سے بیان کر 
دینے کے لیے ایک مفید مطلب افساۓ کی نوعیت رکھتی ہے ۔ ایک بھوکا 
جانور ے چین رھہتا ے؛ یہاں تک که اس ےکچھکھاۓ کو میسر آجاتاےء 
پھر وہ سکون پا لیٹا ے ۔ وہ چیز جو ایک مضطرب کیفیت کو خؾم کر 
دےکی 'چاھی گئی چیز* کہلاتی ھے ۔ لیکن صرف تيْربہ ھی یہ بتا سکتا ے 
کہ کیا چیز اس اطمینان کی حالت کو طاری کرے گی اور 
غلطیان کرنا آسان ےہ ۔ ہم نے اطمیٹانی حسوس کرتۓ ھیں اور سوچتے 
ہیں کە فلاں فلاں چیز اسے دور کر دے گی ۔ لیکن یه سوچتے وقت ھم 
حعض نظری بجثیں مول لے رے ہەوۓ ہیں کسی مسلمهہ حقیقت کا مشاعدہ 
نہیں کر رعے ہموۓ ۔ ہاری نظری بجئیں اکثر اوقات غاط ھوی ہیں اور 








۳٣ 


جس صورث میں یه غلط ھوں تو اس چیز میں جو ہمارے خیال میں ماری 
”'خواھش؟ ےہ اور جو در حقیقت اطمینان کا باعث بنے گی ؛ فرق ہوکا۔ 
یه ایک ایسا عام مشاعہدہ ے کہ ”خواہش؟ کا کوئی بھی نظریہ جو اسے 
زیر غور نہیں لاتا ء بالضرور غلط ھوگا ۔ 


جنھیں ھم غبر شعوری خواعشوں کا نام دیتے ھیں ؛ حاليه سالوں میں 
تحلیل نفسی کے انھیں سامنے لا رکھا کے ۔ تحلیل نفسی ء جیسا کہ ت٭ر 
ایک جانتااے ء در اصل ہسٹیریا اور سودا! (و9+ 9 188) ک دیگر 
صورتوں کو سمجھنے کا ایک طریقہ ہے ۔ لیکن یه 'دیکھا گیا ىے کھ عام 
عورتوں اور مردوں کی زندیق میں بہت کچھ ایسا موجود ے جو 
سودائیوں کے توعہمات (10610810118) سے ایک نفرت آمیز سشابہت ‏ رکوتا ے ۔ 


(ر) 'غیر شعوری؟ مظاەر کی ایک ایسی سر زمین بھی موچود ہے جیں 
پر تحلول نفسی کے نظریات بؤرے نہیں اترنۓ ۔ خود نویمی 
(چصتا ,ہ٠‏ ء[٥0ہ٥٤سذھ)‏ جسے واردے ڈاکٹر مارٹن پرنس کو 
یہ کہنے پر آمادہ کرتے ہیں ”جب میں غیر شعور کے مسئلے پر 
غو رکرتا هوں تو مجھے یوں دکھائی دیتا ےکه اپنے شعوری اعال 
کی آکاھی یا غیں آھی کے نکتے پر ضرورت سے زیادہ ھی زور دیا جاتا 
ہے ۔ حقیقت یہ ےکھ بالکل ماتےجلتے مظاہر ؛ یعنی هر لحاظ سے ماتے 
چلتے--_سوااےۓ آکاعی وا ی بات کون :0| سے بھی مشاهہدے میں 
آتے ہیں جن مٰں بعض اوقات عم ان شعوری سظاعر 2 8:./. ھوے 
ہیں اور کبھی نہیں بھی هوۓ ۔)؛“ (صفحہ ےر ٢‏ ہدام زەدہ ان53 
صودھداع ظط ,صفطاسد ۰ہ تہ رط وھ صصممعطام) ۔ ڈاکٹر 
مارٹن پرنس کا خیال ہے کہ شعور آکاھی کے بغیر ممکن هو سکتا 
سے ۔ لیکن اس راۓے کو صحیح مانا جاۓ تو کئی مشکلوں کا سامنا 
کرنا پڑتا ے اور پھر یه ایسی راۓ ےے جو 'شعور؛؟ ی تعریف کے 
مسئلے کو نہایت ضروری بنا دیتی ے ۔ جہاں تک میری ذات کا 
تعلق سے ء مجھے تو 'شعور؟“ کو 'آکاہی؟ سے جدا کرنۓے کیک کوئی 
صورت نظر خہیں آتی ۔ 





وی 


ے ۔ غیر شعوری خواہشوں کے ساتھ خوابوں ء نامعقتول اعتقادوں اور 
احمقانه فعلوں کا تعاق فرائڈ ؛ یونگ (چ8|ال) اور اس کے تابعین کی مد 
سے منکشف ہوا ے ۔ جہاں تک ان غیر شعوری خواعشوں ک نوعیت 
و مایت کا تعلق ہے ؛ وہ بات کو بڑھا چڑهہا کر بیان کرت ہیں ۔ جھے 
' تو یوں معلوم تال ہے و ا کیج مس بە حیثیت ایک عامی (-00 
الله مہ) کے جھجک ہے ہی بات کرتا ہوں کہ بہت ہے تحلیل نفسی 
کے ماھرین ضرورت ہے زیادہ تنگ نظار ہیں ۔ ے شک وہ خواہشیں جن 
پر وہ زور دیتےدیں ؛ ضرور موجود ہیں ء لیکن اور خواہشیں بھی تو ہیں 
مث عزت اور طاقت حاصل کرنۓ کی خواعش ۔ وہ بھی اتنی ھی موثر ہیں 
اور اتنا می چھپاۓ جائۓ کا امکانِ رکهتی دیں ۔ تاہم یہ بات فلسغیانه 
نفسیات (زچ٥[مطل‏ :7:1 ٥ا08‏ 156) کے نقطه نظر سے ان کے عمومی 
نظریات کی قدر و قیمت کو نہیں گھٹاتی اور اس زاویۂ نکاہ سے ذھن کے 
تجزیے کے لیے ان کے نتاج اہم ھیں ۔ 
میرے نزدیک یه مسلمه اس ے که ایک شخص کے افعال و 
اعتقادات مکمل طوز پر کسی ایسی خواہش کے مغلوب ہو سکتے ہیں چس 
کا وہ بالکل شعور ھی نە رکھتا هو اور جس کو وہ غصے میں رد کردے؛ 
ارد لے اس کی جانب دھیان دلوایا جارۓ ۔ ایسی خواھش عام طور پر 
س‌یضانه صورتوں میں کسی ایسی قسم کی ہوتیق ہے کہ جسے مریفن 
تع بَا قزازۃد ےگا اگز :آرنۓ! یفماننا پڑے کھ یه خواہش آس کے ماں 
موجود تھی تو وہ اپنے آپ ہے ئفرت کرینۓ لگے کا تاہم یه اتنی قوی 
ہوق ے کهھ بالضرور اپنے لیے کوئی نہ کوئی نکاس کی راہ تکالے گی ۔ 
لھذا خواھش کردہ شے ک نوعیت پر پردہ ڈالنے کے لیے یہ ضروری هو 
جاتا ے کہ چھوۓ اعتقادوں کے کئی مکمل نظام گھڑے جائیں ۔ اس 
طرح کے توماتِ اکثر و بیش تر صورتوں میں رفع ہو جاۓ ھیں اگر خبطی 
( ا عصتہا]) یا عصبی مریض (ہ[۲1٤178])‏ اپنے متعلقه حقائق سے نپٹنے 
کو تیار ہو جائۓ۔ نتیجة سودا کی بہت سی قسمیں پہلےک نسبت اب زیادہ تر 
نفسمات کے ذریعے دور کی جاتی ہیں بجائۓ جسانی علاج کے ۔ وہ لوگ 
چو تو مات کا علاج کرتے ہیںء دماغ میں جسانی نقص تلاش کرۓ یی 


ك”‌۳ 


بجاۓ آس دبی ہوئی خوا ہش کو دہونڈتے ہیں جس نے یہ آلی پلئی صورت 
اظہار کی ڈھونڈھ رکھی ہے ۔ آن مہندی حضرات کے لیے جو تےایل نفمی 
کے کسی نفرت آمیز اور بسا اوقات وحشت انگیز نظریوں میں پھنسنا 
نہیں چاہتے ؛ ڈاکٹر برنرڈ ہارٹ )10٥. 3:۲3 ]18٢٤(‏ ک چھوٹی سی 
کات پڑھ لینا بہت سوزوں ھوگا جس کا ام ے لزچەہامدل :2 ع5 ]ٴ٠‏ 
٭٭انصد:5ہ] ١۱'۔‏ سودا کے ذھنی اسباب کی تحقیق کے مسئلے پر برعکیں 
عضویاتی اسباب کے ؛ ڈاکٹر ہار ٹ کہتے ہیں: '”'جنون کا ئفسیاتی تصور اس 
زاویة نگاہ پر مبنی ہے کہ ذھنی عمل )۷۸٥ ٥1 250٥٥(‏ کا بلا واسطه 
مطالعهة کیا جا سکتا ىھے بغیر ان شامل حال تبدیلوں کے حوالے کے جن کا 
ذھن میں واقع ھونا فرضکیا جاتا ے اور اس یے سودا کے ساتھ نسیات 
کے نقط نکاہ ےہ نپٹنا ھی موزوں ے؟ (صفحه و) ۔ 


یه بات ایک ایسے نکتے کی وضاحت کریق ہے جسے میں شروع میں 
ھی کھول کر بیان کر دینا چاہتا هوں ۔ ۔جدید زاویه ھاۓ نکاہ۔-۔_ 
جیسے کەہ مین :پیش کڑنۓ کا مۃمنیٰ:ھوں ء .ان کی صف بندی :کی ا کوی 
کؤشش ؛ مادیت یا تصوریت کے پراۓ نقطۂ نظر سے کرنا غلطیٰ مول لیا 
ے ۔ بعض لحاظ سے وہ آرا جن کو میں پیش کروؤن کا مادیت کر اائت 
ہیں ؛ بعض لحاظ ہے تصوریت کے نزدیک ۔ جہاں تک توہات کی تحقیق کے 
اس مسشلےکا تعلق ےء جیسا کە ڈاکٹر:ھارٹ اشارہ کرۓ هیں ءجلداید نظریات 
کا'عملی نتیجه مادیت کے طریقے سے چھٹکارا ے ۔ دوسری جانب ؛ جیسا کہ 
صاحب مذکور خود بھی اشازہ کرتے ہیں (صفحه پرم۔وم) بل پن 
(7 نان ە داہ5) اور ضعیف العقلی (100118) اب بھی عضویات کی رو 
سے ھی زیر غور آےۓ ہیں ء اس اعتبار ہے کہ اوہ دماغی؛ ثقائئض سۓ پیدا 
ہوتے ہیں۔ اس معاملے می ںکوئی ے ضابطگی وا ی بات نہیں ہے ء اگز جیسا 
کە ہم ۓ دعویل کیا ء ذھن اور مادے میں ی ےکوئی بھی حقیقت کا.اصلی 
مواد نہ هو بلکە :دونوں هی . ختلف سہل. گروہ بندیاں ۔ھوں : کسی 


() مندرجه بالا حوالےکتاب کے دوسرے ایڈیشن سے غیں ۔ پھلا ایڈیشن 
کھمبرج پریس ے ۱۹۱۲ء میں چھاپا اور دوسرا مو۹ رء میں ۔ 





۵ 


تحتانی مواد' کی ۔ پس غیاں عے کە آیاکسی دے ہوۓ مظہر کے پیش نظر 
ھمیں جسانی یا ذھنی سبب تلاش کرنا ہوکا :ایسا سوال غے جس کا 
فیصله معض آزمائش سے ھی ھوسکتا ہے مابعدالطبیعیات کے ماخرین نے 
5او ماد تن ادن بی اہی د وق ا 0 ا ا کا 
لامتناھی بحٹ جاری رکھی ہے ۔ ڈیکارٹ (٥٥۲۲و(10)‏ کے پیروکار یه 
سمجھتے تھے کہ ذھن اور مادہ اتنے مختلف واقع خوۓ ہیں کہ ایک کا 
دوسرے پر اثر انداز ہونا ھی ناممکن ہے ۔ ”جب میں اپٹا بازو ھلاۓ 
کا ارادہ کرتا هوں؟؛؟۔وہ یو ںکہتے تھے -!'ٹو سر قوت'ازائی 
میرے بازو پر اثر انداز نہیں وت بلکہ خداۓ جلیل جو قادر مطاق 
ے ؛ میرے بازو کو ملا دیتا ۓ؛ جب بھی میں چاھتا جوں کة یة 
ھلے ۔۶' نفسی طاہیعی متوازیت (:ز[ء3۶۵[1( آجءنەجطم-مطل ئط() ۔ 
کا جدید نظریه 'سسلک کارتیزی؟ ([٥٥طءہ‏ دصوزہ٥ا×ہ0)‏ کے نظریےٗ 
نے زیادہ عاتاف نہیں ہے ۔ نفسی طبیعی متوازیت وہ نظریهە رے کو رو 
نے ذھٹی اور طبیعی دونوں قسم کے وقوعوں (0608) میں سے ہر ایک 
اپنے اسناب کے اپنے اپنے دائراہ عملٰ میں عحدود کے لےکُن یہ 
وقوعے پہلو بہ پہاو موجود رہتے ہیں ؛ اس وجہ ہس ےکەہ دماغ کی در قعالت 
ذھن کی ہر معین حالت کا ساتھ دیتی ے اور اس کے برعکس بھی ہی معامله 
ہے ۔ ذھن اور مادہ کی دو طرفه تعاملی غیں حتاج یکا ید نظریه جسےدوطرق 
تعلیلی غیں حتاجی(ہء ت٥ا‏ ۱ء م٥101‏ 2۸01 1٥٥٥٣مززہ‏ :)کا نام دینا 
چاهے مابعدالطبیعیاتی٢‏ نظرے کی حیثیت سے زیادہ کوئی بنیاد نہں 
رکھتا ۔ ھمیں کسی ایسے مفروضے کو ماننے ی ضرورت نہیں جو عریاں 
حقائق سے میل نە کھا سکے ۔ میں ایک خط موصول کرتا هوں جس میں 
مجھے اکھاے پر بلایا_- جاتا ے ۔ خط ایک طبیعی حقیقت ے لیکن برا 








ک0 03۲6181 چصترا×داصہ آہ عجدنرسممعع ۶٤معنص‌بھوین0‏ 
(م) تاھم یوں معلوم دیتا ے کہ ڈاکٹر ھارٹ اس نظریے کو اسلوبیات 
کی رعایت ہے تسلم کر ليیتا ہے ۔ دیکھیے. اس کی کتاب 
2--121 .جج .جز ٭' ×10 ”صعط 7‏ ںمزعدہہہان8؛ جس کا اوہر 
حواله آ چکاے۔ 


2٦ 


خط کے معانی کو جاننا نفسمی حقیقت ۔ میہاں مادے کا ذھن ہر اثر ظاەر 
ہے۔ خط کے معانی سمجھن ےکا اتیج یە ے کەہ میں صحیح وقت پر محیح جگە 
پہنچ جاتا ھوں ۔ اس صورت میں ذھن کا اثر مادے پرعیاں ے ۔ میں ان 
خطبون مین آپ: کو اس بات پر فائں درے کی کوٹشں روہ ہے 
بادہ اتنا مادی اور ذھن اتناٴ ڈھی تہیں جتنا کہ عام طوز پر فرغل کیا 
جاتا ے ۔ جب ہم مادے کی بات کر رے ہوں کے تو یوں معلوم دے کا 
گویا ھم تصوریت کی طرف مائل هيں اور جب ذھن کی بیحٹت 
خییڑیی کے تو ية تد بهاقی دے 5ه آفادیت یىی جانب راعب یج 
دونوں میں سے کوئی بھی حقیقتِ نہیں ےہ ۔ عاری دنیا کو اس چیز ہے 
تعمیر پانا ے جسے ام یکن شیئیە 'غیر جانب دار ہستیاں؟ کہتے ہیں ء جو نه 
تو مادے کی طرح ٹھوس ہیں نە پائیدارء نه چا ی خوالیق ی حامل کەه 
جوحوالیق ڈھن کا امتیازی نشان سمجھی حا ھت 


سچ ہے ؛ ایک اعتراض باق رہ جاتا ے ۔ وہ مادے کے ذھن پر اثر 
می ور االلکدسی کطزت ال خنتارر (2 تا کی ایام تو ا 
اصرا رکیا جا سکتا: ے کہ طبیعیات کے قوانین ہر اس چیز کی تشریچج 5 لیے 
جو مادے کو پیش آےۓ بہ ظاھر کای معاوم دیتے دیں ء چاےے یه مادہ 
انسان کے ذھن کا ھی کیوں نہ ہو ۔ لیکن یہ محض ایک مفروضہ ے 
نھد کھ ایک قرار یافتہه نظرید ۔ ہہارے پاس کوئی معقول تجری 
(لع ذہٛمصا) دلیل اس ام کی سوجود نہیں کہ هاہیعیاتِ کے جو قوانین 
مردہ اجسام کی حرکات پر عائد ھوۓ ہیں وہ بعینه وھی ہیں جو زندہ 
اجسام یىی حرکات پر بھی عائد هو سکتے ھیں ۔ بعض اوقات وہ واضخ طور 
پر ایسے ہی ہوتے ہیں ۔ جب کوئی شخص کسی ڈھلوان یا نارنگی کے 
چھلکے پر سے پھسل جاتا هے تو اس کا.جسم اس طرح حرکت کرتا ے 
جیسے یھ زندگی ہے بالکل عاری ہے ۔ ایسے مواتع برگسان (00وجءء8) 
جیسے لوگوں کو بھی ہنسا دیتے ہیں ۔ لیکن جب ایک آدمی کی 
جسانی حرکات ایسی ھوں جنھیں آپ ارادی کہیں تو وہ کم سے کم 
اپنے ظاھری انداز میں قوانین کے اعتبار سے ان چیزوں کی حرکات ہے 
جو زندگی ہے عاری ہیں ء بہت مختلف ہوتی ہیں ۔ میں قطعی طور پر یه 
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ہیں کہنا چاہتا کہ فرق ایسا ے جسے دور کیا جا سکتا ھے ۔ میں ایے 
بہت ھی اغلب سمجھتا ہوں کہ ایسا نہیں ے ۔ جھے حض یه کنا ۓ 
که زندہ اجسام+ے اکرداو کا مطالعه مارے علم کی اس موجودہ منزل پر 
طبیعیات ہے علیحدہ ھے ۔ گیسوں کا مطالعه شروع شروع میں ٹھوس اجسام 
کے مطالعے سے بالکل جدا تھا اور اپتی اس موجودہ حالت تک کبھی ترق 
نه کرتا اگر اس کی آزادانہ تحقیق روا نہ رکھی جاتی ۔ آج کل کیا گیس 
اور کیا استوار اجسام (وء 86 4[عذ8) کسی بہت ھی بنیادی اور 
عالمگیر قسم کے مادے ہے مینوفیکچ رکر لیے جاے ہیں ۔ اسی طرح اول 
اسلوببت (چ0٥[0090٤/0)‏ کی رعایت سے زندہ اجسام کے قوائین کا 
مطالعه کرنا ہو کا ء بغیر اس بات کے کہ انھیں طبیعیای قوانین کے 
ماتحت لاۓ کی جلدی کی جاۓ ۔ گیسوں کے حرک نظریه (مثاء0[٭ 
٥٦7‏ )) کے اسان سے پہلے بائل (1ہ) کا قانون اور دیگر اصول 
دریافت کرۓ پڑے تھے ۔ لیکن ثفسیات میں ہم بہ مشکل : ابھی بائل 
(0(16ا) کے قانون کی سٹیج پر پہنچے ھیں ۔ ف الحال اس بات ی 
ضرورت نہیں که شم طہیعیات کے ہے ہے ڈر کر اپنی تحقیق چھوڑ 
بیٹھیں ء اس طبیعیات کے ہے سے جو دنیا کا دعوے دار ے ۔ 
یه فی الحال حعض ایک مفروضہ ے جسے هر قسم کے قیاس سے پہلو تھی 
کر کے تمجربے نے پرکھنا ھے ۔ ممکن ہے یہ سچ ہو ء ممکن ہے غلط ھوء 
ھم نی الحال زیادہ سے زیادہ یھی کہہ سکتے ہیں ۔ 

اس جمله معترضه کے بعد ہم اپنے اصلىی موضوع 'شعور کی تنقید؟ 
پر واپس آۓ ہیں ۔ ھم دیکھتے ھیں کھ آجے فرائڈ اور اس کے 
پیرو کاروں ۓ مسلمه طور پر مارے افعال و اعتقادات کے تعین میں 
غیر شعوری خواعشوں کی شدید اہمیت کو ثابت کر دیا ے تام 
آنھوں ۓ ہمیں یه بتاۓ کی کوشش مر ای د2 غیر شعوری خواہش 
حقیقتاً ہوتی کیا ہے ۔ یوں نھوں نۓ اپنے عتیدے کو ایک افسانوی اور 
حکایتی رنگ دے دیا ہے جو کافق حد تک آس کی غر دل عزیزانه دل چسپی 
کا باغتفق کے ۔ وہ ھمیشه یؤں پاہیںن کات کا لقن 'كهة گو نا کسی خواھش 
کے لیے شعوری' هونا هی لازمی اس ہے اور گویا اس کے غیز شعوری 


۴۸ 


ہھوۓ کے لیے کوئی مثبت وجہ ڈہونڈنی ہو گی ۔ اس ارح غیر شعو رکسی 
ته خانے کا قیڈی بن جاتا ے ؛ کال کوٹھری کا باسی ء جو ماری روشن و 
ٹیک نام زی یی عژت و اموس پر اچانک ڈاکه ڈالتا ہے ء بھیانک 
انداز میں دغاڑۓ موۓ؛ کوستے ھہوۓ اور عجیب و غریب شیطائی 
خرص و هوا کے ساتھ ! ایک عام قاری ء قریب قریب نا گزیر طور پرء 
اس تهة خاۓے کے باسی کو یوں ھی سمجھتا ے کہ یه کوئی ڈذوسرا شعوز 
سے ؛ جس کو وہ چیز 'جسے فرائڈ حتسبٰ (٭0و(ہ[)) کا نام دیتا ہے ء عام 
صحہتول میں آواز نکالنے سے رو کے رکھتی ہے ؛ سوائۓ شاذ اور خوفناک 
موقعوں کے ء جب وہ اتنی زور سے چلاتا ے کہ ھر شخص سن لیتا 
عے اور بدثامی ہو جاتیق ہے ۔ ہم میں ہے اکثر لوگ اس خیال کو 
پستدیڈدگق گی انظر نے" دیکھتے هن کہ اگر عم اپنی هر بات ھی مانۓ 
جائیں تو خوف ناک طور ہر بدکار ہو سکتے ہیں ۔ بی وجہ ہے کہ 
فرائڈ کا غبر شعور بہت ہے خاموش طبیع اور نیک کردار انسانوں کے لیے 
تسلی و تشفی کا باعث بنا خواے ۔ 

میرے خیال میں حقیقت اتنی خوبصورت نہیں جتن یک یوں دکھائی 
دیتی ے ۔ میرے نزدیک ایک غبر شعوری خواھش حض ایک تعلملی 
قانوت ےے ہارے طرز عمل' کا ء یعنی ہم ہے چین رہتے ہیں ؛ یہاں تک کهھ 
کوئی ایک معامله کسی ایک کروٹ بیٹھ جاتا ے اور میں عارضیٰ طور 
پر سکون حاصل ھو جاتا مہ ۔ اگر ہمیں پہلے سے علم ہوک :یہ طے پاۓ 
وا ی بات کیا ہے تو حاری خواھش شعوری ےھ ورنە غیر شعوری ۔ غیر 
شعوری خواعش کوئی ایسی چیز نہیں جو ف الواقعه وجود رکھتی ہوء 
بلکہ ایک قسم کے طرز عمل کی جانب ایک رجحان ہے ۔ اس کا بالکل 
وھی درجہ سے جو ح رکیات ( و [10075800) میں قوت (7086) کا ےہ ۔ 
یه کوئی بعید از فہم چیز نہیں بلک خواعش کی ایک اوائلی (ہثانصتتی) 
شکل ےے جس میں سے بعد کی کوئی ذوسری خواہش' متاھدہ کر ے 
اور نظری بحٹ (جو بحث کہ اکثر غلظ ہویق ے) چھیڑۓ کی غادت کی 
() ملاحظه ہو ”راتمععصا ۶٤ہ‏ رچمامطل :8ط ع5ط]' مصنفه 

ڈا کٹن ھارٹ ۔ 





۹ 


بٹا پر (و'یا هوئی۔ مارے لیے یە.فرض کرنا ۔خروری نہیں ء جیساکه فرائڈ 
فرض کر تا دکھائی دیتا ے ء کە غیر شعوری خواهش- کبھی شعوری 
تھی اور پھر اس کی اصطلاح میں .دبا (08688م,) دی گئی ؛ کیوں که 
یه ہعمیں ناپسند تھی ۔ برعکس اش کے ہم فروعین کریں کے رکا اکسا 
رئش مان دیکی کرد دبازؤ (صوزەہہمع۔8) ے شک واقع ہوتا ے 
اورردے بھی اہم ء لیکن باری_ خواہشوں کے غبر شعوری ہونے ک 
بالعموم یہ وجہ نہیں ہے ۔ عام وجھ یہ ے کە خواہشیں ء سب کی سب 
اپنے آغاز میں غیر شعوری ہوی ھہیں اور صرف اس وقت جانی چاق 
میں جب ہم ان کو تن دھی ہے زیر مطالعہ لے آے ہیں ۔ عام طور پر 
کاہلی کے باعث لوگ ]ن. پر غور نہیں کرتےء بلکہ انسانی فطرت کے اس 
نظریے کو جو مقبول عام هو ء مان لیتے میں اور اہنےآپ کو آن خواهڈوں 
کا حامل قرار دے لیتے ہیں جن خواہشوں کی اپنے ہاں توتع رکھنے پر 
ان کو یە نظریه آمادہ کرے ۔ ہم ٹیک غواعشات سے بھر پور غوا 
اق تو ا لیکن فرائڈ کے وقت سے ہاری خواخٌشات پیغمئر ارمیا ے 
الفاظ میں سب چیزوں' سے زیادہ قریب کارانه اوز انتہائی طور پر مکارانة 
عو کی نک ید دونوں زاویہ ہااۓ نہاە ان لوکوں ہیں عو کی ہک 
حامی رےے ہیں ء نظری اعتقاد کا نتیجہ ہیں ؛ نہ کہ کسی مشاعدے کاء 
کیوؤں کل ستناہدے کے لیے کوشئل ی ذزلورت پڑلی ےا ء جب کہ ٴالفاظ 
کو دھڑاتا آضات ہو تا ےے۔ 

غیر شعوری مناؤں کی ھی ترجانی جس کوٴ میں پیش کرتا:آیا 
موں ء پروفیسر جان ۔ بی ۔ واٹسن ےۓ اختصار کے ساتھ ایک مقالے میں 
بھ عنوان ”مناؤں کو پورا کرۓ کی نفسیات؛ (وعمامطل :2 ع775 
٣16156٤‏ :۲۸۷:1 ۲) سے ببان میں فرمایا ے جو نوبر +ہرورء 
ہیں 'ططلطصہ٤۸5‏ عمنامدەم8 16]' میں طبع وا ۔ دو افتباسات ان 
کے نقطه نظر کی وضاحت کریں گے ۔ 

وہ کہتے ہیں فرائڈ کے ماننے والوں نے حتسب ک وکم و پیش ایک 
ما بعدالطبیعیاتی ھستی بنا دیا ے۔ وہ یه فرض کر لیتے ہی ںکہ جب تمٹناؤں 
کو دہایا جاتا ے تو شعور میں دبا دیا جاتا ے اور یەکہ یە پر اسرار 


ُٔ۰ 


محتسب شعور اور غیر شعور کے درمیان خود بخود بند هوۓ اور کھلنے 
والے دروازے ہ رکھڑا ہے ۔ ہم میں ہے کئی غیر شعور کی دنیا میں ایانَ 
نہیں رکھتے ۔ (چند ایک شعور کی اصطلاح کے فائدہ مند ەوۓ کو بھی 
10 شکوک 'سےٴ دیکھے ھیں) ۔ پس ہم محسب کی تشر عام 
حیاتیاتیق طریقوں ]10٤8(‏ آج٥‏ ا0ہ81) سے کرٹا چاہتے ہیں ۔ ھم 
یقین رکھتے ہیں کە عادتوں کی ایک گروہ بندی دوسری گروہ بندی کو 
نیچا دکھا دیتی ہے ۔ جبلتوں کا بھی یہی حال ہے ۔ ایسی صورتوں ناں 
ماری عادتوں کا ایک عام نظام ‏ یعنی وہ-جے هھم اپنی اصلى ذات کو 
ظاعر کرۓ والا قرار دیتے ہیں ؛ آن عادتوں اور جبلی رجحانوں کو جو 
زیادہ تر ماضی سے وابستہ رے هہیں ء مانع آتا ہے ؛ آن کا زور توڑ دیتا 
ہے ء انھیں پس پشت ڈال دیتا ىے ء غیر فعال یا جزوی طور پر غیر فعال 
بنا دیتا ے (صحفہ سہرم) ۔ 

پھر جن عرضات: (69 0018ص1 کی شکست کہ یہ کر نج 
بعد جو کہ متمدن انسان کی عادات سیکھنے میں لاحق ہوق ےء 
پرفیسر واٹسن کہتے ہیں : ”ان شکستہ نحرضات (60 :7:0813 
٤٥‏ أنامص]آا) میں ھی نە پوری هوۓ والی تمنا کی حیاتیاتی بنیاد تلاش 
کروں گا ۔ ایسی تمناؤں کے لیے ضروری نہیں کہ وہ کسی وقت بھی 
شعوری رھی ہوں اور نەہ یه لازق ے کہ وہ کبھی کسی وقت 
غیر شعور کی دنیا میں دھکیل دی گئی ہوں ۔ بحث کا ماحصل یہ ہے که 
ایسے رجحانوں کو مناٴ کا نام دینے کی کوئی خاص وجہ دکھائی نہیں 
ا ا (صحافه یہم) ۔ 

ذہن کے عمومی تجزیے (ہ81781ددھ 608٥1‏ 6) ک ایک خوی-۔۔۔ 
یعنی جس قسم کے تجزیے سے ان خطہوں میں میں سروکار ہے ؛ء یه ےکە 
آن مظاہر سے جنھیں تحلیل نفسی نے پیش کیا ہے ء بعید الفہمی کا رنگ 
دور هو جاتا ہے ۔ بعیدالفہمی یا دوسرے لفظوں میں راز و اسرار کے 
پردے لطف ضرور دیتے ہیں لیکن ہیں غبر سائنٹفک : کیوں کە وہ 
ماری جہالت پر مہنی ہوتۓے ہیں ۔ انسان جانورون سے نکلا ے اور 
اس کے اور اسیہا )۵5۵٥٥108(‏ کے درمیان کوئی وسیع خلیج حائل نہیں ۔ 


لص 


علم اور خواہش سے کاق حد تک ملتی جلتی کوئی چیز ء جہاں تک اس 
کا اثر کردار پر پڑقا ے ء جانوروں میں بھی موجود ے ء خاص طور پر 
آن صورتوں میں بھی جہاں مارے لیے آُس چیز کو جسے ہم شعور 
کہتے ہیں ء ماندا مشکل هو جاتا ھے ۔ بعینہ ملتی جلتی کوئی چیز ہارے 
اندر بھی موجود ہے ؛ ان صورتوں میں جہاں شعور کا کوئی نشان تک 
نہیں ملتا ۔ لہذا یه فرض کرنا فطری اس ٹھہرا کہ شعورر کی صحیح 
صحیح تعریف ج وکچھ بھی ہو ء شعور زندگی یا ذھن کا جوھر نہیں ےہ ۔ 
چنانچہ آئندہ خطبوں میں شعوری اصطلاح غائب کر دی جااۓ گی 
حتيلآکہ: الفاظ کی خت ا کے بع یه پھر۔ا اضر ہو ٥ء‏ مک ز' امل ا:دفعھ 
پیش 'قر بہ حرثبت ایک فضول اور غیر ضروری نتیجے کے جس کا سہب زبان 
کی عادات ہیں ۔ 


خطیہ دوم 


جباتا .او:دہ: عاکییت 
(17ط 11۸ ٥۸ذ‏ 108110167) 


جو اجزا ذھی مظادر کی ترکیب میں دخل رکھتۓ ہیں آنھیں سمجھنے 
کی کوشش کرتۓے وقت یه باد رکھنا سب سے زیادہ اھم ے ک٭ٍ یک خلوی 
حیوان یا پرتوزوا (٥٥تا780)‏ ہے انسان تک کہیں بھی :کوئی 
بہت وسیع فرق ء کیا بہ لخاظ ساخت۔۔اور کیا ہہ حیثی تکردار ء دکھائی 
نہیں پڑتا۔ اس امٴٗ واقعه کی بنا پر یہ نتیجە عبن اغلب ے کہ ذہن 
کے اعتبار سے بھی ارتقاۓ حیات کی کسی بھی منزل پر کوئی بہت وسیع 
فرق نہیں ہوگا ۔ سے شک یہ عین مەکن ہے کہ بعض منازل پر چند عناصر 
ایسے هاتھ لگیں جو تجزیےکی رو سے بالکل نئے ہوں ء چاھے اپنی نوزائیدگ 
کی حالت میں کردار پر ان کا اثر نفی کے برابر هو اور عضوی ساخت کی 
تنظم میں بھی آن کے ہم نسبت اجزا کچھ زیادہ عیاں نە ھوں ء تاھم 
اگر کوئی"'أفسیاتی حقائق اہں کو ا مکن قرار لہ دیں تو ذھنی ارتقاء می 
'تسلسل کا مفروضہ ھی واضح طور پر قابل ترجیح ے۔-۔- ہم دیکھیں گے 
ے-بہ شرطیکہ میں خود غلطی نہیں کھا رہا۔-ے-که ایسے کوئی حقائق 
نظر نہیں پڑۓے جو ذمنی تسلسل کے مفروضے کا بطلان کردیں۔ اور پھر 
بات پھ بھی ے آکہ یہ تتفروضه ذەن کی نوعیت و ماعیت کے بارے 
میں پش کردہ نظریات کی جا ' پڑتال کے لیے ایک کارآمد کسوٹی کا کام 
قارجاد ھت 

عضویاتی ارنقا (جەناصاہ٥5‏ ءنتد٥ەج0۲)‏ کی گٹھیوں کو حل 
کرۓ میں ذہنی تسلسل کا مفروضہ دو مختلف طریقوں پر استعال کیا جا سکتا 


2 


۳م 


ے ۔ ایک طرف تو ھم یە قرار دے سکنے ہیں که حیوانوں کے اذعان 
1ت سہت ھمیں اپنے اذ ھان کا زیادہ علم ے ۔اور پھر عمیں اس علم کو 
حیوانوں میں اپنے ذ ہنی اغال (ە٥٥٥ء )/]6+٥1 7٦0‏ سے ملتّی جلتی کسی 
٦ی‏ 000000000 
میں بھی دوسری طرف یە قرار دیاجا سکتا ے کە حیوانات اور نباتات زیادہ 
سیدے سادے مظاہر پیش کر سکتے ہیں جو انسانی ذنوں کی نسبت زیادہ 
آسانی سے تجزے میں آ سکتے ہیں ۔ اس دلیل کی بنا پر يَە دعویل کیا جا 
سکتا قۓےہ کە جو تشربحات جانوروں کے ضمن میں کفایت کریں ان انسانوںن 
کے ضمن میں بغیر سوچے سمجھے رد نہیں کر دینا چا غیے ۔ اگر دیکھا جاے 
تو ان دونوں قراردادوں کے عملىی نتاؿ میں بعد المشرقین نھوگا ۔ پہلی 
صورت میں ء اپنے اعتقاد میں عمیں ابی ذھانت کا جتنا کچھ علم ے 7 
غم جانوروں کی ذھانت کو بھ یکھیٹچ تان کت وھیں تک لے آاتے ھی ۔ 
دوسری صورت میں ہم کوشش ػىرتے ہیں که گھٹا دبا کر اپنی ذہائت 
کے بھی اسی حا تکنت لے آئیں جہان خود غاری ڈھائت اور جو کچھ اس 
بازے میں حیوانوں کے سشماہدے نے ثابت ہو سکتا ہے ء اس میں کچھ زیادہ 
فرق نه رے ۔ لہذا اس بات کو زیر غور لانا زیادہ اعم ہے کہ دواوں 
طریقوں میں اصول تسلسل کو عائد کرۓ میں ہم کہان ت5 حق بھ 
جانب ہیں ۔ 


واضح ے که اس سوال سے ایک اور سوالن نکل آتا ہے یعنی یە کە 
آیا عم جانوروں کی نفسیات کا سب سے اچھا علم رکھتےھیں یا انسانوں 
قی نفسیات کا ؟ اگر ہم حیوانات کے بارے میں زیادہ جان سکتے ھیں تو 
ہم ا کو بنیاد قرار دۓ کر انسانوں کی نفسیات کے بارے میں نتاج 
اخذ کریں کے ۔ اگر ہم انسانوں کے متعلق زیادہ کچھ جان سکنے ہیں تو 
پھر همیں اس کے برعک لائحۂ عمل اختیار کرنا ھوکا - اور پھر یە سوال 
رکە آیا عم انسانوں کی لفسیات کے بارے میں زیادہ کچھ جان سکتے هین 
یا حیوانوں کی نفسیات کے ہارے ء ایسا سوال ےہ کہ جو پھر ایک اور 
فا . کے :دروازے :پر<دہنٹک دیتا مے ء یعنی آیا نفسیات میں باطنی 
معائنه (ومداءم٘ز08٥0ط])‏ زیادہ قابل اعتاد ہے یا خارجی مشاہدہ ۔ 


بریں 


یه ایسا سوال ے جسے میں خطيه مبرہ میں تنصیا زیز 2ث ۓ اچ 
تچویز رکھتا هوں ۔ ل' ذا اب میں صرف اس بات پر اکتفا کروں گا کەه 
جو ننا یج اس بحٹث ہے م‌تب ہوں گے ان کو بیان کردوں ۔ 


خود اپنے بارے میں ھم بہت سی ایسی باٹیں جانتے یں جو تقریباً 
اتنےبلا واسطه طور پر حیوانات یا دوسرے لوگوں کے بارے میں نہیں جان 
سکتے۔ ھم ھی جاننے ہیں کہ داڑھ میں درد هو تو ھ مکیا سوچ رۓے ھوۓ 
ہیں ؛؟ جب ہم سورےہ ہوں تو ھمیں کیا خواب آۓ ہیں اور اسی قسم 
کے بیسیوں واردے ہیں جنھیں ہم دوسروں کے ضمن میں صرف اسی وقتٌ 
جان سکتے جب وہ خود عمیں بتائیں۔۔۔سیا پھر وہ اس طرح پیش آئیں 
کہ ہم ان کے کردار ہے آن چیزوں کو اخذ کر سکیں ۔ اس ارح جہان 
تک الگ الگ حقائق کا تعلق ہے خارجی مشاہدے کے برعکس علم ذات 
کو برتری حاصل ے ۔ 

مگر جب حقائق کی سائنٹفک چھان بین اور تجزےکی باری آئی ے 
تو علم ذات کے فوائد سبتً کم ترانظر آۓ ہیں ۔ مثلا ہمیں یہ پٹا 
ھوتا ے کہ عم خواھشات اور اعتتادات رکھتے ہیں ۔ مگر ھمیں یه 
معلوم نہیں هوتا که ایک خواھش یا ایک اعتقاد کے و ا جات 
ہیں ۔ ایسے مظاہر سے ھم اتنے مانوس ہوتۓ ہیں کەہ یہ معاوم ا 
بھی مشکل ہو جاتا ے کہ ہم ان کے بارے میں حقیقتاً کیا کچھ جانتے 
ہیں ۔ کم و پیش ملتا جلتا کردار ُس ہے جو مارے ہاں خواھشات اور 
اعتقادات سے اکساعھٹ پاتا ے ء ھم حیوانات اور چاے کم تر .ھی سہی 
ایک حد تک نباتات میں بھی دیکھتے ہیں ۔اور ھمیں یوں معلوم دیتا 
ہے کە کویا جوں جوں هم ارتقاء کے زینے پر نیچے اترے جائیں ء کرداز 
زیادہ سیدھا سادہ ءَ زیادہ آسانی سے قواعد و ضوابط کے سانچے میں ڈھلنے کے 
قابل ء سائنٹفک اعتبار سے زیادہ چھان بین کے لائق اور پیش کوئی کا 
سزاوارہ ھوتا اتا“ ے ء اور عین اس بنا پر کہ موائست ہمیں گم راہ نہ 
کر لے ٤‏ کردار کی ترجاتق کرۓ وقت ء بالخصوص جب ھم ایسے مسظاہر 
سے سروکار رکھٹۓ ھوں جو ھمارے اپنے اذغان یىی لسہت زیادہ دور افتادہ 
هو ٢‏ ہمارے لیے احتیاط برتنا زیادہ آسان هو جاتا ے ۔ علاوہ ازیں 


"۵ 


٭عائنۂ باطن جیسا کہ تحایل لفسی نے عملىی طور پر ثابت کر دیا ےہ ؛ 
غبر معمولی طور پرخطا ہزیر ھے ء یہاں تک کە ان معاملؤں میں بھی جہانں 
کە ھم انتہائی درجہ وثوق محسوس کررۓ هیں ۔ حاصل کلام یه دکھائی دیتا 
ہے که کو موضوعی عام نفسیات میں ایک اھم اور معین خدمت سرانجام 
کا من ک اف ۳ر2 تاد کم راەکن بھی ہے تا وفتیکە خارجی مشاهھدے 
کی کسوٹی سے اس کی سمتواتر جا پڑتال نہ ی جاۓ اور اہے اپنے 
بس میں نہ رکھا جاۓ ۔ نیز ]آن نظریات سے بھی اس کی جابچ پڑتال 
ضروری ےے جو خارجی مشاعدے کو حیوانات کے کردار پر عائد 
کرۓ ہے ہاتھ لگتے ہیں ۔ بنا بریں ء جموعی اعتبار سے غالباً انسانی 
نفسیات کے بارے میں حیوانوں کے مطالعے سے زیادہ کچھ جانا جاسکتا ے 
بھ نسبت اس کے کہ انسانوں کے مطااعے سے حیوانات کے متعلق جاننے کا 
امکان هو ۔ لیکن جو فرق اس نتیجے سے ظادر ہے محض مدارج کا ے اور 
ایک حدِ ے زیادہ اس پر زور نہیں دینا چاغے ۔ 

فقط جسانی مظاعر ایسے ہیں جن کا حیوانات میں بلا واسطه طور پر 
مُشاہدہ کیا جا سکتا ہے ء بہاں تک کہ باضابطه الفاظ میں ھم یہ کہ 
سکتے یں کە دوسرے انسانوں میں بھی ۔ ایسٗی چیزیں جیسا که ان ک 
حرکات ء؛ ان کے عضویاتی اعال (ہےددت ہ06٥7‏ اد نچہ(ہتہطاط) اور 
آوازیں جو وہ نکالتے ہیں ء مارے شاهہدے میں آ سکتی ھیں ) مگر 
خُواھشات اور اعتقادات جیسی چیزیں کەہ جو معائنة باطن کو واضح 
نظر آتی ہیں ؛ خارجی مشاهہدے کو بلا واسطہ دکھائی نہیں دیتیں '۔ 
ان لی اگز ھم نفسیات کا مطالعه خارجی مشاهدے سے شروع کریں 
تو ھمیں خواہشات اور اعتقادات جیسی چیزوں کو پہلے ھی فرض نہیں 
کر لیا چاهیے بلکہ فقط ایسی چیزوں کو جن یىی کہ خارجی مشاہدہ 
نقاب ”کغائی :کر سکتا ےے اور جو حیوانات کے عضویای اعال اوؤ 
حرکات کے خصائص میں سے ہوں گی ۔ مثال کے طور پر کچھ حیوان 
ھمیشہ روشنی سے گریزاں ھوےۓ ہیں اور تاریک مقامات میں روپوش 
ہو جاۓ ہیں ۔ اگر آپ کوئی ایسا پتھر اٹھائیں جس پر کائی بیٹھ چکی هو 
اور جو خود ھلکےپھلکے انداز میں زمین ہر ج| ھوا هو تو حشرات الارض 
کا ایک .ایسا انبوہ آپ کی نظر پڑے گا کہ بن بلائی روشنی ے 


لی 


گریڑان, اور دوبارفآسی تازیی کی جستجو میں سرگزم عمل بہوگا جن نے 
که آپ نے سے :روم. کیا :۔ _ایسے _کیڑے ‏ روشنی: کے اثر : کو بہت 
جلدی 'قبول کر لیتے ہیں ء اس لحاظ سے که آنْ کی حرکات روشنی ہے متاثر 
هوی ہیں ۔ لیکن یه نتیجه اخذ کر لینا دیدہ دلیری ھوگی کە وہ ماری 
بصری حسوں (8118811008 )۷1٥081‏ سے ملتی جلتی حس یں بھی رکھتے 
ہیں ۔ ایسۓنٹائج ہے جو قابل مشاہدہ حقائق ہے دور ہوںء انتہائی احتیاط 
سے پہلو ہی کڑنا ھوکا ے 

انسانی حرکات کو سه نوع قرار دیٹا رسمی بات ہو چکا ہے ء یغنی 
اختیاری : ([0697 ۱(0 ۷) . - انعکاسی تن ےس (چ3م11,60) سے سے سے 
اورے۔۔۔۔ سیکاتی (580[681ا0]6) ۔ اس ۔امتماز کی وضاحت ولم 
جیمز کے ایک افتباس سے کی جا سکتی ہے (12 بآ رلزچ٥اەط:7)‏ - 

”'گودام میں قدم رکھتے ہی اگر میں-لفٹ“ کے ۔کنڈیکٹو و ہے 
ھوۓ سنون کهە سب سوار عو وی تو مہرا ۔دل دھل جاتا ے ؛ پھر 
ذھ ڑکنے لگتا رھہ اون ری کا نخان ۶ کات ےت بر شون اد ابی ارات وا 
ھوا کی لہروں کے جواب میں اپٹی حرکت کو تیز کر لیتی ہیں ۔ اگر 
جھے دوڑے ہوئے ٹھ وکر لگے ‏ تو کرۓ کا احساس گراؤ کی سمتٴ میں 
هاتھوں کی حرک ت کو آکساتا ہے ۔ مقصود چس سے یه ھ تا ے کە جسم 
ک وکسی بہت اچانک صدہے ہے مصئثون رکھا جاۓ ۔ٴ اگر کوئی کوئله 
میری آنکھ میں پڑ جاۓ تو پلکیں زبردستی بند ہو جاتی ہیں اور آنموؤں 
کا ایک سیلاب اہے, ہہا. کر باھر نکالنا چاھتا ہے ۔ تاھم ایک حسی مہیچج 
کے یه تین رد عمل کئی اعتبار سے ایک دوسرے ہے بختلف آعوۓ 
ہیں ۔ آنکھ کا بند ھونا اور آذنسوؤں کا جہہ نکلٹا بالکل غبر اختیاری افعال 
یں اور بھی اجال تال تک اختلاج کا ے ۔ اسے غپر اختیاری رد عمل 
کو انعکاسی افعال کہہتے ہیں ۔ گرنۓ کے صدہے سے پچنے۔ کے لیے بازوؤں 
کی حرکت بھی انعکاسی فعل کہلاتی ہے ء کیوں که یه اتنی جلدی 
واع ھوق ۓۓے که سوچ سمجھ کر اس کا ارادہ کرنا ممکن نہیں ۔ آیا 
ية ایک جہلی فعل ۓے۔-۔--۔ یا---ےاپنے پاؤں آپ چلنے ک بچہن‌ک 
تعایم کا نتیجە ء شک والا معامله ھی دکھائی دیتا ہے ۔ بہر حال پچھلے 


ۓ۳ 


افعال کی نسبت یه کم ھی از خود واقع عوق تھے کیوں ‏ کھ ممکن خی 
کوئی شخص شعوری کوشش سے اسے زیادہ هنر مندانہ طریقے پر ادا 
کرنا سیکھ لے۔---ےیا۔-۔-۔-یہ بھی ممکن ہے کہ اہ بالکل. ھی 
دبا دینا سیکھ لے ۔ اس قسم کے افعال جو جبلت اور ارادہ (ھمثائلہ٢)‏ 
کو.براہر کے شریک رکھتے هوں ء نم انعکاسی (ج4ء13۔-نی8) نام 
پاۓ ہیں ۔ دوسری طرف ء گڑی کی سمت دوڑۓ کا فعل اپنے اندر کوئی 
جہلی عنصر نہیں رکھتا ۔ یه خالصاً تعلیم کا نتیجہ ےہ ۔ کسی متصد 
ہرآری کا شعور اور قوت ارادی ([[۷۸۷) کا ایک واضح فرمان آُس کے 
عقب میں موجود ہیں ۔ اس طرح حیوانات کی انعکاسی اور اختیاری 
کارگزاریاں آھسته آھسته ایک دوسرے میں مدغم ہو جاق .ہیں ء 
کیو ں ک۰ ون افعال سے وابستہ ھیں جو کو اکثر خود بە خود وارد هو 
سکتے ہیں لیکن شعوری ذھانت ہے آن میں ترمم بھی واقع ہو سکتی ہے ۔ 

ممکن ے ایک خارجی شا هد (٣۷٥ء8ا0)‏ ٤ةذہان0))‏ جو شامل 
حال شعور کا ادراک کرئے سے قاصر ہے ء از خود وارد هوۓ والے افعال 
اور ان افعال میں جن کيی.ارادذہ ۓ دستگیری کی ہے :یز نم کر سکے:۔ 
لیکن اگر ذھن کی موجودگ کا معیار یہی ےک مناسب وسائل کو کِشی 
مفروضہ انجام کے حصول کی خاطر انتخاب کیا جا سکے تو "مام کے تمام 
افعال برابر طور پر ذھائت کے فیضان کا ھی نتیجہ د کھائی دیتے ہیں ء 
کیؤں که موزونیت یکساں طور پر آن تمام کو خصوصیت بخشتی دکھائی 
دیتی اھ 4٤٤‏ 

جن حرکات کا جیمز شروع شروع میں ذکر کرتا ہے ان سین ایک 
حرکت ایسی ہے جو بعد کی صنف بندی ( 0ڈ )0188818٥‏ میں نہیں 
سای ؛ یعنی ٹھ وکر کھانا۔ یہ ایک اسی قەسم کی حرکت ‏ ےھ جسے 
میکانی کہا جا سکتا ہے ۔ یہ انعکاسی یا اختیاری حرکات ہے صاف طورز 
پر غتلف ہے اور مردہ مادے کی حرکت سے زیادہ ملتی جلتی ہے ۔ ایک 
جانور کے جسم کی حرکت کو ہم تعریف کے اعتبار سے میکانی اس 
صورت میں کہ سکتے ھیں جب یہ اس طرح سرزد عو کہ چینے 
حعض مردہ مادے ہے ہی سروکار تھا ۔ مثال کے طور پر اگر آپ ایک پاڑ 


ار 


گی چوٹی سے کریں توآ پ کشش ثقل کے قانون کے بحت حرکتٴکریں کے 
اور آپ کا م کز ثقل آپ کی حرکات کو اتنی بیضوی شکل میں پیش 
کرے کا کہ گویا آپ ایک مردہ جسم ہیں ۔ موزونیت میکانی حرکات 
کی خصوصیت نہیں ہے ء ہاں اتفاق کی بات اور ےے ء جیسے ایک شرابی 
گرۓ وقت کسی پان کے لگن میں گر پڑے اور :اس طرح طبیعت بجال 
ہو جاۓ ۔ لیکن انعکاسی اور اختیاری حرکات ھمیشه موزوں نہیں 
ھوتیں ۔ شمع کی زد میں آۓ والا پروانه سمجھ سے کام نہیں لے رھاء ند 
غی وہ آدمی جو اپنا ٹکٹ خریداۓ میں نی جلدی کر رھا هو که منژزل 
مقصود کا نام بھول جاۓ ۔ موزونیت ایک ببچیدہ اور حشض تمینی تصور 
×0٥ 14٥(‏ ۲ممھ) سے ۔ اور فی الحال بہتر ہی ہو کا کہ اس کا 
ذکر نه کریں جیسا کہ جیمز کہتاے ۔ خارجییٰ شاھد کے زاویڈ نکاہ 
سے اختیاری اور انعکاسی حرکات میں کوئی فرق نہیں ۔ ماھر عضویات 
(ا ہنع مامذہتطاط) یه پتا لگا سکتا ہے کہ دونوں کا انحصار اعصابی 
نظام پر ے ۔ اور وہ یه بھی پتا لگا سکتا ے کہ جن حرکیات کو ھم 
اختیاری کہتے ہیں ء وہ بہ نسبت ان کے جو انعکاسی ہیں ء دماغ کے زیادہ 
بالائی ما ون ز× تحت آق ھیں ۔ لیکن قوت ارادی یا شعور 1 موجودکق 
یا غیر موجودگی کے بارے میں وہ کچھ بھی دریافت نہیں کر ۔کتاء 
کیونکە یه چیزیں اگر دیکھی جاسکتی ہیں تو صرف باطن کی آنکھ ہے 
هی دیکھی جاسکتی ہیں ۔ فیالحال ہماری منمنا یہ ے کہ مستقل مزاجی 
سے اپنے آپ کو خارجی مشاہدہ کرۓ والے کی صف میں لا کھڑا کریں نت 
لہذا ھم اختیاری اور انعکاسی حرکات کا امتیاز نظر انداز کردیں گے۔ ہم 
دونوں کو حیوی حرکات (8 3/16۷00 1٥۷۸)کا‏ نام دیں گے ۔ پھر ہم 
حیوی حرکات کو میکانی حرکات سے اس بنا پر ممیز کریں گے کہ حیوی 
حرکات اپنی تعلیل ))0٥٥08811008(‏ کے ضمن میں ء اعصابی نظام کے 
مخصوص خواص کی رہین منت ہوتی ہیں ؛ جب کہ میکانی حرکات عض 
آن خواص پر متحصر ہوق ہیں جو کہ حیوانات کے اجسام بالعموم 
مادے ہے مشت رک رکھتے ہیں ۔ 


اگر سیکانی اور حیوی حرکات کے امثٹیاز کو سے کم وکاست ببان 


۲۴۹ 


کرنا مطلوب ہو تو قدرے احتیاط لازم ےہ ۔ عین ممکن ہے ء اگر ہم 
حیوانات کے اجسام کے متعلق زیادہهکچھ جانتےتو ان کی "مام حرکات کا طبیعیات 
اور کیمیا کے قوانین سے استخراج کر سکتے ۔ ہم یہ دیکھ سکتے ہیں کہ 
کس طرح پہلے ھی بڑی آسانی کے ساتھ علم کیمیا طبیعیات میں تحویل ہو 
جاتا ے ؛ یعنی کس طرح ختلف کممیاوی عناصر کا آپس کا فرق ان ک 
طبیعی ساختِ کے اختلافات ہے تشریح پا سکتا ے ٴ:. اس بناء پر کہ تشکیلی 
اجزاء می برقیے (8٥۲ا51)‏ ہوے ہیں ؛ جو ہر قسم کے مادے میں 
بالکل ایک جیسے ھوۓ ہیں ۔ ھم فقط ایک حد تک یه جانتے هیں که 
کس طرح عضویات کو علم کیمیا میں تحویل کیا جاسکتا ہے ۔ لیکن اس 
بات کو اغلب قرار دینے کے ای ے کہ یه تحویل ممکن ےےء ھم کافق کچھ 
جانتے ہیں ۔ اگر فرض کرلیں کہ یہ کام سرانجام پاجاۓ تو حیوی حرکات 
اور دیکانیق حرکات کے فرق کا کیا بنے کا۔ 

کچھ ملی جلتی مثالیں اس فرق کو واضج انرک کے نج ساد 
ڈیٹامائیٹ کی ایک مقدار پر کوئی معین ضرب بالکل مختاف نتیجہ تب کرتی 
ہے به نسبت اس کے جو ایک براہر کی چوٹ مادۂ فولاد کی ویسی عی 
اک اقذاقھ ھا کرت ی ایک صورت میں ایک وسیع دماکه پیدا 
ہوگاء جب کە دوسری صورت میں بهہ مشکل ھی کوئی قابل التفات شورش 
بپا ھوگی۔ اسی طرح آپ بعض اوقات پہاڑ ی اٹھان کی جانب کوئی چٹان اس 
نازک انداز میں جچی تلی پائیں گے کہ بس ذرا ھاتھ لگا اور یه دهڑام 
سے وادی میں پہنچی ء جب که اردگرد کی سپ چٹانیں اس طرح مضبوطی 
کے ساتھ ڈٹی ہوئی وی ہی ںکە جب ت ککوئی ے انتہا زور صرف لہ ہو وہ 
هلیں گی نہیں ۔ ان دونوں مثالوں میں جو بات سشابہ ہے وہ یه ے کہ توانائی 
(وجء 0ہ کا ایک عظم ذخیرہ ایک ناپائیدار توازن ی حالت میں موجود 
ہے جو بہت ہاکی سی رج مرج کے اضافے پر پھٹ کر ایک شدید جنہش یا 
دہاکے کی صورت اختیا رکرۓ کو تیار ے ۔ اسی طرح ایک کارڈ بە مضمون 
”سب راز فاش ہو گیا ء بھاگو'“ ارسال کرنۓ کے لیے بہت ہی کم توانائی 
کا خرچ درکار ے ء لیکن حرکی توانائی (۷ ج٥06‏ نا6 تنگا) پیدا کرۓ 
میں اس کا اثر حیرت انگیز کہا جاسکتا ے ۔ ایک انسانی جسم ڈینامائٹ 


۵۰ہ 


کے ایک ڈھبر یق طرح توانائی کا ایک ذخیرہ ناپائیدار توازن کی صورت 
میں اپنے اندر محتمع رکھتا ے ۔ یه ذخیرہ کسی ایک خلل کی بنا پر جو 
طبیعی اعتبار ہے کتنا ھی کم کیوں نہ هو ء جیسا که زبان ہے نکلا ھوا 
ایک لفظ ء کسی نە کسی سمت اپناٴ راستہ تلا ش کرتۓ کو تیاز رھتا ے ۔ 
ایسے "مام معاملوں میں کردار کو طبیعیاتی قوانین مین تحویل کرنا 
انتہائی باریک بینی کے بغیر ممکن نہیں ۔ جب تک ھم اپنی توجہ اینے 
اجسام تک ھی بحدود رکھیں جو مقابلتاً مادے کی غظم مقدار اپنےدامن مہ 
سمیٹے ہوۓ ہوں؛ ہم توازن کے خلل پذیر ہونۓ کے طریق ےکا تعین نہیں 
کرسکیں گے طبیعیات کے ما ھرین چشڈم بینی )10/]8۲٥801(‏ اور خورد بینی 
( م6 708ع1۷/1) سساوات میں امتیاز کرتے ہیں۔ اول الذ کر عام قد و قامت 
کے اجسام میں نظر آۓ وا ی حرکات کا تعین کری ہیں ۔ موخرال ذ کر دقیق 
سے دقیق واردوں زەی ط٥۲۲‏ ء00) کا ادنول سے ادنول حصوں میں ۔ یە 
حض خورد بیٹی مساوت ہی ہیں ء جو سب قسم کے مادوں کے حق میں 
یکساں طور پر صحیح فرض کی جاتیق ہیں ۔ چسم بینی مساوت ایک اوسطی 
عمل (انہ ج٥ ٥٤ ٦۷۰٣٥‏ :٥٥۰٥م‏ ھ۸) کا نتیجہ ہوتی ہیں ۔ یه مختلف 
صورتوں میں مختاف ہو سکتی ہیں ۔ اسی طرح ہاری مثال میں چشم بینی 
مظاعر کے قوانین میکانق اور حیوی حرکات ہیں ختلف ہوۓ ہیں ؛ چاے 
خورد بینی مظاھر ایک ھی کیوں نہ ھوں۔۔ 


اندازا عم یوں کہہ سکتے ہیں کە کوئی ایک سہیج (0[08ك0-2ا8) 
جو اعصابى نظام پر وارد هو تو ڈینامائٹ پر لگنے واے شعلے کی طرح 
اس قابل ہوتا ے کہ ناپائیدار توازن میں جعع ہوۓ والی توانائی کا 
فائدہ اٹھا لیوے اور یوں ایسی حرکات پیدا کر دے جو سیب قریبة 
(8086ل0) 759×105316) سے کوئی نسبت ھی نہ رکھتی ہو ۔ جو حرکات 
اس طرح پیدا هوں وہ حیوی حرکات ہیں ۔ جب کہ میکانی حزکات وہ 
ہوتیق ہیں جن میں ایک زندہ جسم کی جعع شدہ توانائی کو دخل نہیں 
ھوتا ۔ اس طرح ڈینامائٹ ممکن ے پھٹ جاۓ اور یوں اپنے مخصوص 
خواص کو ھویدا کرے ۔۔-یا۔--یہ بھی ممکن ہے که (مٹاسب احتیاطون 
کے ساتھ) دوسری کسی دھات کی طرح وہ کسی چھکڑے میں لاد کر 


۱ھ 


لے جایا جائۓ ۔ ڈینامائٹ کا بھک سے آڑ جانا حیوی حرکات سے ملتا چلتا 
:لے چھکڑلے پر لاد کے اپھینکا جانا میکانی حرکات' سا ۔ 

ماہر نفسیات کے لیے میکانی حرکات کوئی دل چسپی نہیں رکھتیں 

اوران کی :تعریف عض اس لیے ضروری سجھی گئی کھ انھیں 

نفسیات کی سر زمین ہے ٹکالا جا سکے ۔ جب ایک ماھر نفسیات کردار کا 
مطالعہ کرتا ہے تو یە فقط حیوی حرکات ہویق ہیں جن ہے وہ سروکار 
رکھتا سے ۔ لہذا ھم آئندہ میکانی حرکات کو نظر انداز کردیں گے اور 
حض مابقتی حرکات کے خواص کو زیر غو وو دی کر 

آگاد نقط یه ہے کہ امتیاز کیا جاۓ ان حرکات میں جو جبلی 
ہیں اور آن حرکات میں جو اکتسابی ہیں ۔ یعنی تبربے سے سیکھی جاتیق 
ہیں ۔ یە امتیاز بھی ایک حد تک درجے کا معاملہ ے ۔ پروفیسر لائیڈ 
مارگن (هەعہہ/3 1678ا) جبلی کردار کی مندرجه ذیل تعریف پیش 
کرتے ہیں : 

”وہ جو پہلے پچول وارد ہوتے وقت ھے تبرے ہے آزاد عو ؛ 
جو فرد کی ہہبود اور بقاۓ نسل کی جانب راغب هو ؛ جو کم و بیش 
ایک ھی محدود گروہ کے تمام حیوانات سے ایک ھی طرح سرزد ہوتا 
هو اور جو تجربے کی ھدایت کے تحت ۰ا بعد کی ترممات کو قبول 
ری کہ 

یه تعریف حیاتیات کے مقاصد کو پورا کمرنۓ کے لیے بنائی کئی ے 
اور بعض لحاظ ہے نفسیات کی ضروریات کے لیے ناموزوں ہے ۔ اگرچہ شاید 
یه ناگزیر هو تام ”ایک کم و بیش حدود گروہ کے حیوانات“ کا حواله 
یه حکم لگانا ا مکن بنا دیتا ے کہ ایک جداکانە فرد (0 1:018٤:‏ 
1۷1408[1م0ة) کے کردار کے معاملے میں کیا چیز جبلی ے ٠‏ علاوہ ازیں 
”'فرد کی ہہہود اور بقاۓ نسل؟' فقط ایک عمومی خصوصیت ([ئ۲ع 5ء60 
”نادنتا 8 وطا) ہے ء تاکہ عمہ گیر خصوصیت ((وہءہ٢۷‏ ز5ا 
٥‏ ذا:ذۂا:3٥٥8ط0)‏ اسی قسم کی حرکات کی جو ہارے زاويڈ نکاہ سے جبلی 


() .۶,5 (1912 -۱7صعط۸5۸:8) ءعصءصەمعظ 4 صد ٤‏ عمناەصڑ 


ھ۲٢‎ 


کہلائیں کے ۔ نقصان دہ جبلتوں کی نثالیں بھی ابھی ابھی دی جائیں گی ۔ 
تعریف کا لازمی حصه ہارے زاویية نگاہ ہے یہ ہے کہ ایک جہلی 
حرکت سابقه تجرہے سے آزاد ہویق ہے ۔ 

ہم کہہ سکتے ہیں کہ جبلی حرکت ایسی حموی حرکت وی ے 
جو ایک حیوان پہلی بار اپنے آپ کو ایک انوکھے حل (-ودہ[8 0۷1[ 
٥[ا)‏ میں پا کر پبجا لاتا ے ء یا۔زیادہ درست یوں ھوکا کہ وہ 
حرکت جو ایک حیوان بجا لاۓ کا اگر حل انوکھا'ھوا۔ ایک حیوان کى 
جبلتیں اس کی نشوونما کے ختلف ادوار میں مخۃلف ہوق ہیں اور یہی اس 
ممکن ہے کردار میں ایسی تبدیایوں کا باعث هو جو ا کتساب (چ م3۵2۳2>:]) 
کی وجھ سے نہیں ھوتیں ۔ جنسی جبلت کا رچاؤ اور اس میں موسمی کمی 
پیشی اس کی ایک اچھی خاصی مثال مہا کرتۓ ہیں ۔ جب جنسی جبلت 
اول اول مختگی حاصل کرتی ہے تو جنس خالف کے حضور میں ایک حیوان 
کا کرڈار در ھی حالات میں اس کے عھے کردار کے مق وم کا 
لیکن یہ اکستابی نہیں ء کیونکہ یە حموان اگر بچھلے کسی موقع پر اپنی 
جنس خالف کے حضور میں کبھی بھی نه رہا هو تو اس کا کردار عین 
وھی ھوگا ۔ 

برعکس اس کے ایک حر ٴذت اس صورت میں ا کتسابی ہوتی ہے یاکسی 
عادت کو شامل حال رکھتی ہے جب یه آسی قسم کے حلات )8[٤081058(‏ 
کے بچھلے تجربے کی بنا پر ھو۔_۔۔۔اور.۔۔جو کچھ کہ یہ ہے یە نہ وق 
اگر خیوان کا ایسا کوٹی گزشٹہ تجزبہ الە ەواتا:۔ 

لف قیمع یىی پچندکیان اسی آغاز کو عمل اعتارات دمدلا رک 
رکھ دیتی ہیں ۔ اول یہ کہ بیشتر جبلتیں بہت آہستہ آہستہ ختہ ھوتق 
ہیں اور جب وہ اتی کی حالت میں ہوں تو ایک حیوان غالباً یا 


() تاھم اس بات کا فیصله تبھی ہو سکتا ےہ جب ہم کسی حیوان کا اس 
ات نوع کے دی حیوانوں سے مقابله کرلیں ۔ للہذااظاھر ےہ کھ 
یہ سمثئلہ ھمیں مقابلے کے چنچال میں پھنسا دے کا اور پروفیسر 
لائڈ مارگنِ کي تعریف میں ہم نۓ پھی خامی ہائی تھی ۔ 





۵۳ 


اناڑی بن ٣(‏ تحص3۷ چصذ[حاد0 7) سے کام لے کا جسے اکتساب سے یڑ 
کرنا بہت مشکل .ھے ۔ جمیز (457 ,11 ٥01٥ا‏ 79) کہتا ے کہ بچے 
جبلت سے ھی پاؤں پاؤں چلنا سیکھتے ہیں اور ان کی اوائل کوشش کا 
بھدا پن فقط اس اس واقعہ پر مبنی ہے کہ جبلت ابھی رچی نہیں - وہ 
افید کرتاتہے اک :کوئی سائنٹفک رنڈوا جو عین نازرک وقٹ پر اپنے 
بچوں کے ساتھ اکیلا رہ گیا هو ء زیادہ دیر کے بغیر اس خیال کو زندہ 
جنس پر آزما سکتا ے ۔ خیر معامله جو کچھ بھی هو وہ اسی بات کو 
واض ح کرتے کے لیے ثبوت پیش کرتاے کہ ”پرندے آڑنا نہیں سیکھتے؛؛ 
بلک جب وہ مناسب عمر کو پہنچ جاے ہیں تو جبلىی طور پر اڑے 
ھی (457 م7 تق بل) ۔ دوسرے جبلت فقط ایک دهندلا سا خاکه پیش 
کرتی ہے ؛ آسی قسم ک چیز کا جو کی جانی ہو ۔ اور اس صورت میں عمل 
کو صحیح اور یقینی بداۓ کے لیے| کتساب ضروری سے ۔ تیسرے اکستابی 
عادت ( 7181 01۲:وع۵) کی واضح ترین ثالوں میں ء جسےبولنا ہے ء 
آِسی کو آغاز بخشنے کے لیے کسی جبلت کی ضرورت ہوتی ہے ۔ عام طور 
ہے فرض کیا جاتا ہے کہ بولنے میں جو افضل جبلت کارفرما ہوق ےہ 
وہ تقلید (10ا50108]) ے ۔ لیکن اس پر اعثرض کیا جا سکتا ے ۔ دیکھے 
تھارن ڈائک کی کتاب ۱ء 5 ع[[[ 15٥‏ آ3ط: 1ص۸ ء صفحه وم ۔ 

اس اسنثل کے باوجود جبلت اور عادت کے بین امتیاز سے انکار 
نہیں هوسکنا ۔ اندہائی صورتوں میں حیوان پیدا هوۓ ھی جبلی طور پر 
ای ھوزاات کیاع کاتے؟ وسر ان کے کد اے لو کم 
ملے ۔ دوسری طرف کوئی بھی سائیکل پر جیلت کے ذریعے سواری نہیں 
کر سکتا ۔۔اگرچہ سیکھئے کے بعد ضروری حرکات اتی ا از خود 
داع ھوۓے لگتی ھیں گویا وہ جبلی تھیں ۔ 

علم ا کتساب (ع7۸[۳:.] ٥٤‏ :7۲069) جو عادات سیکھنے پر 
مشتمل ےہ ؛ کئی قسم کے حیوانات میں کاق حد تک زیر مطالعہ۱ آ چکا 
() یوں کہا جا سکتا ے کہ اس سوضوع کا سائنٹفک مطالعه تھارن 

ڈائک کی کغاب (1911 ۸۸۸۰۰) !ء صمونالعتٹٗ) آدصنصھ؟ ے 

ھی شروع:ھوا۔ 








۷ھ 


ہے ۔ مثلا آپ ایک بھوکے حیوان کو ء مثال کے طور پر که ایک بلی 
کو ء ایک ایسے پنجرے میں ڈالیں جس کا ایک ھی دروازہ ہ وکه چٹخنی 
اٹھا کر کھولا جاسکے۔ پنجرے کے باھر آپ خوراک رکھیں۔ بلی پہلے 
پہل پنجرے کے سب طرف سر پٹختی پھرتی ہے ء باہر کا راستہ ڈھونڈاۓ 
کے لیے دیوائە وار جد و جہد کرتی ہے ء بالدآخر اتفاق ہے چٹخنی کھل 
جاتیق ہے اور بلی خوراک پر ٹوٹ پڑق ے ۔ اگل زوز آپ: تجربے کو 
دھرائیں تو آپ دیکھتے ہیں کہ بلی پہلے موقع کی نسبت بہت زیادہ 
جلد .باھر نکل آتی ہے ٠‏ گواب بھی چند ایک فضول حرکات کرق ےا 
اور زیادہ وقت نہیں گزرے کا جب یہ اس قابل ہو جاۓ کی کہ سیدھی 
چٹخنی کی طرف جائۓ اور اس کو نوراً کھول لے۔ یا آپ ایک ماڈل بٹائیں ء 
ھمیٹن کورٹ کی بھول بھلیوں کا اور ایک چوے کو اس کے درمیان رکھ 
دیں کھ پاہر رکھی ہوئی خوراک ہے مضطرب ہو رھا ہو ۔ چوھا 
باھر کے راستوں کی طرف دوڑنا شروع کر دیتا ے اور متواتر سر بسته 
راستوںن کی وجه ہے رک جاتا ہے ۔ لیکن ایام کار سعی پیہم نے یہ بھر 
نکل آتا ے ۔ آپ اس تجربے کو هر روز دھرائیں ۔ نیز آآس وقت کا اندازہ 
کرلیں جوٴ چوهھا خوراک تک پہنچنے میں لیتا ے ۔ آپ دیکھیں گے کهہ 
وقت جلدی جلدی گیٹتا جاتا ے اور یە کە کچھ دیر کے بعد چوھا 
ملظ موڑ' مڑنا ات بک دچتا اھ ےا لازمیی۔ طوں پر اعین اس :مغ کے اعمل 
سے ہم بولناء لکھناء حساب ‏ ۔کرنا یا کسی سلطنت پر اختیار جانا 
سیکھتے ہیں ۔ 

پروفیسر واٹسن (262-3. آم مر ٣×ہ(بعطء8)‏ ے ایک لطیں 
نظریه پیش کیا ہے ؛ یعنی اس بارے میں کہ کس طرح ے تی حرکات 
میں سے عادت جن لیتی ہے ۔ میرے خیال میں اس بات کی دلیل تو موجود 
سے کہ کیوں اس کا نظریہ اکیلا ہی کافی نہ سمجھا جاۓ ۔ لیکن یه بات 
بعید از احتمال دکھائی نہیں دیّی کە یه نظریه ایک حد تک ٹھیک ھوٴ۔ 
آناننا کانعاطر نرقو :کیج کیجمورے اتی کاو کہ 
سے سرزد ہو سکتی ہیں ء یوں کہہے۔۔۔۔ دس راستے ہیں جن سے یہ باعر 
جاۓ کی کوشش کر سکتا ہے اور کسی زیر غور معاملے میں آنن دس 
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۵ 


راستوں میں سے فقط ایک خوراک تک یا کسی اور ایسی چیز تک جو 
کامیابی کی علم بردار هو ء لے جاتا ہے ۔ تو ایسے معاملےمیں دیکھا کیا ے 
آکە کاىیاب حرکت تو حیوان کی کوششون کے دوران میں ھمیشه واتقع 
ہوتی ہے جب کە دیگر حرکات ہیں سے هر ایک بە لحاظ اوسط فقط آدھی 
ششوں میں واقع ہوتی ہے ۔ اس طرح ایک بچھلی حرکت کو دھراۓ 
کا رجحان (جو شعو رکو بیچ میں گھسیٹے بغیر ھی آسانی ہے تشریج پا سکتا 
ے) دوسری کسی حرکت کی نسبت کامیاب حرکت پر زیادہ تر زور دینے 
کا باعث بنتا ے اور 
اگر اسی راۓے کو ھی واحد تشریج سمجھا جاۓ تو اس پر یه اعتراض 
وارد ھوتا ۓے که دوسری کوشش سے پہلے کوئی سلجھاؤ ی صورت پیدا 
نہیں ہونی چا ہے۔-۔ جب کہ۔۔ -عغیریہ بتاتا ے کہ پہلے ھی ء 
دوسری کوشش پر حموان پہلی کوشش سے زیادہ اچھا کام کرتا ‏ ۔ 
اس لیے عادت کو جنم دیئنے (1810 ئہ و ذە٭؟6) کے بارے میں 
ے تی حرکات کے علاوہ بھی کوئی چیز زیر حساب آنی چاہیے ۔ لیکن یه 
فرض کرنۓ کی کوئی وجہ دکھائی نہیں دیتی کہ جو چیز مزید درکار ے 
وہ 'شعور“ کو شامل حال رکھتی ہے ۔ 
سش تھارن ڈائک (244 .مز ٥٥,‏ .0.7) اکتسابی کردار یا 
سکھلائی کے ضمن میں مندرجہ ذیل تین عبوری قوانین پیش کرتا ھے : 
قانون معلول (اءم ھ٥٤١‏ ۷ھ1) يہ ہے کہ ایک ھی عحل میں 
جات پکی جوابی افعال (00868مزہء188) بن آے ھوں آن میں ہے وہ جو 
حیوان کے لیے تشفی (دمڈاء8ەناء8) کو اپنے ھمراہ یا اپنے عقب میں 
لیے آے ہیں (دوسری چیزوں کو برابر فرض کمرتے ہوئۓ) محل کے ساتھ 
زیادہ مضبوطی سے وابستہ ہو جاۓ ہیں۔-۔۔اس طر حکە جب وھی حل 
اعادہ کرے گا تو وہ جوابی افعال بھی اعادہ کرۓ کا زیادہ امن رکھیں 
گے وہ جو ے آرامی ساتھ لیے هوۓ دوۓ ہیں یا جن کے پیچھے پیچھے 
عبوات اہ الے تے ری ال ای تھا :دو ریچ رون اک ازا و 5 مو نت 
هوۓ) اپنے رابطے اس محل کے ساتھ کمزور کروالیں گے--۔---۔اس 
طرح کہ جب حل اعادہ کرے توان جوابی افعال کے اعادہ کرنۓ کا امکان 


ساناض اس یق ادائی ےت تا 





۵٦ 


بھی کم ھوکا۔ جتنی زیادہ تشنی یا عدم تشنی وگ اتنا عی زیادہ رابطهہ 
مضبوط یا کمزور ہو جاۓ کا ۔ 

قانون سشق (٭٥لن‏ 0×۲ 0۲ 102۷)۔ يہ ےے کہ کسی محل کا کوئی 
جوابی فعل ء دیگر حالات کے یکساں ہوۓ کی صورت میں زیادہ 
مضبوطی کے ساتھ اس حل ہے وابستہ ہو جاۓ گاء اسی تتاسب ہے کەة 
یه آس حل کے ساتھ کتنی بار وابستہ رھا ےے اور روابط کی اوسظ شدت 
و مدت کتنی رھی ے ۔ 

تشنی اور عدم تشفی کے معنی یق جو تشریج ابھی ابھی ی جاۓ گی 
آس ک رو ہے ان دونوں قوائین کو تسلیم کرنے کے لیے عر معقول وجہ 
نظر او ےن 

جبلت اور عادت کے ضمن میں جو کچھ حیوانوں کے متعلق سچ 
ہے ء یکساں طور پر انسانوں کے بارے میں بھی درست ہے ء لیکن جتٹا عم 
ارتقا کی سیڑھی پر اونے چڑھتے جائیں گے---۔وسیع معنوں میں 
بات کرتۓے ہوۓ ھم کہ سکتے ھیں۔--۔-۔۔۔اتنی ھی زیادہ اکتساب کی 
صلاحیت ہوتی تے ۔ اور ایسےمواقع شاذ و نادر ھی ہوتۓے هیں جب خالص 
جبلت بغیر کسی ترمم کے بالغ زندگی میں نمودار هو ۔ یہ بات بڑے 
شد ومد کے ساتھ انسان پر بھی عائد ہوتی سے یہاں تک کہ کچھ لوگ 
یہ سوچنے پر جبور ہوئۓ کہ جبلت حیوانی زندگ کی نسبت انسانی زندگی 
میں کم اہم حے ۔ بہر حال یہ بات غخلط ہی دکھائی دبتی ے ۔ سکھلائی 
اسی وقت ممکن ے جب جبلت تحریک زور (٥ہ×70‏ چٌ(0۷) مہا 
کرے ۔ پنجروں میں پھنسے هوۓ حیوان جو آہستہ آھستہ باعر کی راہ 
ڈھہ نڈ لیتے ہیں ء پہلے پہل سے تکی حرکات کے مرتکب ہوتۓے ہیں جو 
خالص ظور پر جبلی ہوتی ہیں ۔ لیکن ان سے تی حرکات کے بغیر وہ 
کبھی بھی اس تجربے کو حاصل نہیں کرسکتے جو مابعد آنھیں اس قابل 
بناتا ے کەہ صحیح حرکت پہنا0) فریست یں نا (اسی بات پر ایک حد تک 
ہاب ھاؤس! (6 08ا0 طادا10]) ۓ اعتراض کیا رے---_(غلط طور پر 
۔میزری سوچ میں) بھی حال بچوں کا ے کە ھر قسم کی آوازیں تکالنا 


() ملاحظه هو 236-37 .حر (1915 7۷۷۸۶۰) صمنا لہ سز 23/59 





ے۵ 


سیکھتے ہیں ہاں تک کە ایک دن صحیح آواز بالاتفاق آجاقی ے ۔ 
یه بات صاف ےہ کہ ہے تی آوازیں نکالنے کا اصل معامله جس کے بغیر 
بول چال کا طریقه کبھی بھی سیکھا نہیں جاسکتا ء جہلی ہے ۔ میرے خیال 
میں ان تمام عادتوں اور صلاحیتوں (11001068م۸0) کے بارے میں بھ یکه 
جن کا ھم اکتساب کرۓ ھیں ؛ جی بات کہی جاسکتی نے ۔ ان سب میں 
اول تا آخر کوئی جبلىی فعلیت (اذ۷ ناءھ ۷٢‏ نا صنا58]) موجود ہوق 
سے جو پہلے پہل قدرے نا درست حرکات (٥ا (310۷٥۰۸۱‏ +5 لم:ء10) 
کو اکساقی تے ء لیکن ساتھ ھی ساتھ تحریکی زور بھی سہیا کرق جاتی مم 
جب کە زیادہ سے زیادہ کامیاب طریقے اکتساب کیے جا رے ھوں ۔ بھوک 
بلی کو مجھلی کی بساندم آتی سے اور وہ توشہ خانے ی طرف جاتی ہے ۔ یه 
سراسر کامیاب طریقہ ہے ؛ جب توشہ دان میں چھلی موجود ہو ۔ اور بچے 
بھی حصول مدعا کی خاطر اسی طریقے پر کاربند هوتۓ ہیں ۔ لیکن بڑے هو 
دا پتا چلتا ے کہ محض توشہ دان تک جانا حھلی کو وہاں موجود نہیں 
کر دیتا ۔ ے تی حرکات کا ۔ در نا ارمات رد کے بعد یه معلوم 
هوتا ے کە صبح شہ رکو جاۓ اور شامگھر واپس آے سے مچھلی توشه دان 
میں موجود ہو سکتی ہے ۔ تجربےسے پہلے ھی (1071م۸) کوئی بھی یه اندازہ 
نہیں کر سکتاکه ایک متوسط ٭عمر انسان کے جسم کی یه حرکت ء چھلی 
سمندر سے نکال کر توشہ خانے تک پہنچاۓ کا باعث ہوک ۔ لیکن تجربہ 
بتاتا ے کە ایسا دوتا ے اور ادھیڑ عمر انسان اس لیے شہر جانا جاری 
رکھتاے ۔ عین اسی طرح جیسےپنجرے کی بلی چٹخنی اٹھانا جاری رکھتی 
ے ء جب ایک دفعہ اسے اس بات کا پتا چل جاتا ہے ۔ ے شک ام واقعه 
یہ ے کہ انسانی اکتساب زبان کی وجہ ہے زیادہ آسان هو جاتاے ء 
چاے نفسیاتی اعتبار زیادہ پیچیدہ هو عی جاۓ۔ لیکن بنیادی طور پر زبان 
اکتساب کے فعل کو یا جبلت کی ااکتساب میں کار گزاری کو نہیں بدلتی ۔ 
زبان تاھم ایک ایسا موضوع ہے جس پر میں بعد کے ایک خطبے تک 
زبان کھولكنا نہیں چاهتا ۔ 

جبلت کے بارے میں بالعموم یہ یقین کرلیا جاتا ے که جبات سے 
کوئی خطا سرزد نہیں ہوسکتی ۔ وہ فوق طیبعی (۶21003[17٥٥ا٥7)‏ 


ہ۵۸ 


طور پر دانش ور بھی سے اور ناقابل ترمم بھی ۔ لیکن یه سراسر مغالطه 
ےا جات فاعدے کی رو سے ہہت ”کام چلاؤ؛ مال ے؛ عام حالت کے تحت 
اپنا مقصد حاصل کرتے کے قابل لیکن کسی غیر کت چیز کے 
سامتے آسانی ہے گم راہ خونے وا ی ۔ چوزے جبل طور ہر ابی مان 
(سغی) کے پیچھے پیچھے لگ جاۓ ہیں لیکن جب وہ ابھی بالکل چھو ۓ 
ھوں تو وہ اتنی ھی جلدی سے کسی اور حرکت کرتی ہوئی چیز کے 
پبچھے بھی چل کھڑے ہوتے ہیں جو ان کی ماں سے چاے دور کی 
مشا بہت ھی زی ھوء یا ہاں تک کہ انسان کے پیچھے بھی ۔ 
(396 ,11 مع عملەمطل :ہ2 ہءءصول) برکسان ۓ فی (٥۷ا٥17)‏ نے 
حواله دیتے وقت یکا و تنہا بھڑ |وفیلا (ەاثطامز٥ہدصسضم)‏ ک عام طور 
پر قیاس کی ہوئی غیر معمو لی درست کاری کو شعبدہ بازائه رنگ دے 
دیا ے ۔ وہ اپنے انڈے ایک کیٹرپلر (×ەالزجط٤3٥0)‏ کے مفلوج جسم 
پر دیتی ہے ۔ اسی موضوع پر ڈریور )06٢7(‏ ک کتاب (اءصنا:5] 
]3/1 صذ) سے اقتباسات پیش کروں کا ء (ص ہ۹)۔ 


''فیبر کے مشاہدے کی رو ہے جسے برگسان بھی تسلم کرتا ہے ؛ 
ایموفیلا اپنے شکار کے اعصابىی میا سے میں ہے ھر ایک میں اس طرح 
صحیح صحیح اور ے خطا طور پر ڈنگ چبھوتی ہے کہ کیٹربار 
(تملائمءا5٥))‏ مفلوج هو جاتا ے لیکن فوراً نہیں مر تا ۔ اس ہے قائدہ 
یہ ہوتا ہے کە کیٹرپلر پر انڈا دیا جاتاے اور اس کی کسی حرکت سے 
لاروا (و۷:م]]ا) زخمی بھی نہیں ھوتا اور جب وقت آتا ہے تو لاروا کو 
تازہ خوراک بھی مل جاتی ہے ۔“ 


اب ڈاکٹر اور سسز پیکہم (حددةطاءل7 (۲٥.‏ د٥‏ .0) ۓ یه 
ثابت کر دیا ہے کہ بھڑ کا ڈنگ ہے خطا نہیں هوتا جیسا کہ فیبر دعویٰ 
کرت تھے اور یە٭کە ڈنگوں کی تعداد عمیشهہ ایک چیسی بھی نہیں ھوتیء 
اور یه کە بعض اوقات کیٹرپلر مفلوج نہیں ھوتا اور بعض اوقات یه 
بالکل ھی مارا جاتا ے اور یه فی کہ یہ ختلف حالات بەہ ظا هر لاروے 
92 فرق کا موجب نہیں بنتے جو کیٹرہلر کی ہلک سی جنپشوں 


۹ھ 

اس ارک دی دو کان کو م ائ مب وا کو میں شوا ہے ہے کا اوہ 
کیٹرپلر کے ؛ اس کی صحت کو کوئی ثقصان پہنچتا ے -ا٤‏ 

یه بات واضح کری مک کی س طرح غرائہات کی حہت اتنے احتیاط 
سے مشاعدہ کرنےۓ والے کو بھی کرام کر سکتی ےے جتنا کہ فیبر اور 
اتنے نام آور فلسفی کو بھی جیسا کە برگسان ۔ ڈاکٹر ڈریوز کی اسی 
کتاب کے اسی باب میں ان غاطیوں کی کچھ دل چسپ مثالیں ہیں جو 
جبلت ہے سر زد ہوتی ہیں ۔ میں ایک 'مونە پیش کرتا ھوں ۔ 

”'لومیچوسا بھونرے (16 2 8٥‏ ناداء٥ہاآ)‏ کا لاروا آن چیونٹیوں 
کے بچوں کو کھا جاتا ے جس کے گھونسلے میں یه خود پاتا ے ۔ تاہم 
چیونٹیاں لومیچوسا بھونرے کے لاروے کو اقتی ھی احتیاط سے پالئی 
ہیں جتشی کہ وہ اپنے بچوں کے حق میں روا رکھتی ہیں ۔ نه صرف یه 
بلکه به ظاھر وہ یه بھی دریافت کر لیتی ہیں کہ خوراک کھلااۓ کے 
وہ طریقےجو ان کے اپنے لاروے کے لی وت میں ء ان کے سہانوں کے 
حق میں سہلک ابت ہوں کے ۔ کت وہ١١‏ بچے پالنے کا سارا طر یقھ 
بدل دیتی هیں؟؛ (106 طط ہا ٥ص0)‏ ۔ 

سیمن (٥0٥ت8)‏ اپن یکتاب (9--207 ۔حزم ,٥6دد‏ ۷/6( 016) میں 
خود جبلت کے تجرے کی مدد سے زیادہ دانش مند بننے کی ایک خاصی 
واضح مثال چی "کرت کم و ما نک کا تھے کكهە: کس طرح شکاری 
بارہ سنگوں کو اپنی طرف ایت لاےۓ هیں ء انھی کی جنس کے دوسرے 
ارکان نر یا مادہ کى آوازوں ک5 ثقل اتار پک ےٴ لیکن یه دیکھنے میں آتا 
سے کہ جتنا کوئی بارہ سنگا بوڑھا هو جاتا ےہ اتنا می اعے دھوکا دیتا 
بھی مشکل هو جاتا ےے اور نقل ک آواز کو بھی اتنا ھی صحیح کرنا 
پڑتا ے ۔ جبلت پر بہٹ کچھ لکھا جا چکا ے اور مثالوں پر مثالیں دی 
جا سکتی ھیں ۔ جبلت کے بارے میں چیدە چیدە نکات جن پر جبلت کے 
ضمن میں عام اعتقادات (ما مز ءدہء ۲٥[تام70)‏ کے برعکس زور دینے 
کی ضرورت ہے ء یہ یں : 

١‏ ۔ جبلت جس حیاتیاتی غایت ( ٥‏ 81ء [ج٥101)‏ کو پورا کرق 
ہے اس غایت کی پیش ببٹی (5ہۂہذہ78) ا س کو لازم نہیں ۔ 


>۰ 


۔ جبلت اس قابل ہوتی ےے کہ جانور کے عام حالات میں اس 
کی غایت حاصل کر سکے ؛ نیز کامیابی حادل لے تم لیے جتعی عام 
قاعدے سے پیش بیٹی درکار ھے ء جبلت کو اس سے زیادہ کا کچھ پتا نہیں ۔ 
٭۔ جن اعال (ہ88068) کا جبلت آغاز کرق 000+ 
بعد آن پر زیادہ اچھی طرح عمل در آمد ہو سکتا ے ۔ 

سم ۔ مزید براں جبلت تجرباتیق تگ و دو' کے لیے بحرضات ہہم 
پہنچاتی ے جو عمل اکتساب کے لیے لازمی چیز ہے ۔ 

ی ۔ جبلتیں اپنے نمو ی صورت میں بە آسانی قابل ترمم ہویق ہیں 
اور مختلف قسم کی چیزوں سے وابستگ کی اھل بھی ۔ 

جبلت کے یه "مام خصائص خالصاً خارجی مشاعدے ہے ثاب تکیے جا 
سکتے ہیں ء سواۓ اس اس واقعه کے کە جبلت کو پیش بینی کی ضرورت 
نہیں ودب اکرحڈ یه بات کسی سختی کے ساتھ مشاهہدے سے ثبوت پااۓ 
کے نا اھل بے ء ناقابل تردید انداز میں انتہائی پیش پا آفتادہ مظاعر 
(دد ددمصعطم دددہ[ذہ اہ )0۷/٥68۲‏ سے اشارۃ' ظار ہوتی دے ۔ سثا5 
کرت اس بات کا اعتقاد رکھ سکٹا ے کہ ایک نو مولود اپنی جان بچاۓ 
کے لیے خوراک کی ضرورت سے آگہ ہے ء یا یہ کہ کیڑے مکوڑے 
انڈے دینے میں اپٹی انواع کی بقا یىی ٹھاۓ مهوۓ ہیں ۔ یوں کہا جا 
سکتا ےہ کہ جبلت کا طرۂ امتیاز پیش بینی کے بغیر راہ حیات پر کام زن 
رھنے کے لیے ایک میکانزم (0 ہو تلء]/0) سہیا کرنا ے جو عام طور 
پر حیاتیاقی اعتبار سے مفید هوتا ہے ۔ اسی وجه سے حیوانوں اور انسانون 
ا اک داز کو سنا با ان جبلت کے بنیادی مقام کو سمجھنا 
ضروری ے ۔ 


)١(‏ قزام ہ۷٢۱‏ حد 2ا ,ء مہ م70 





خحطلہ سو 2 


خو امش آدد: |خساست 
صن 
۲۶۴٢۲116(‏ ص۲ ٘<ھ 88)( 


خواھش ایک ایسا موضوع ے جس پر' اگر جھے خود غلطی نہیں 
لگ رھی---۔ٹھیک ٹھیک راۓ صرف اسی صورت میں قائم کی جا 
سکتی ہے جب کم عام ے سوچے سمجھے وچار ("ہتا٥11)‏ کو قریبی 
قریب بالکل ھی تہہ و بالا کر دیا جاۓغ ۔ یه ایک فطری اص دکھائی 
دیتا ۓے که خواھش کو بالذات ایک ایسی ذعنی کیفیت قرار دیا جاۓ 
جو کسی واقعی چیزڑ کی بجاۓ کسی شے متصورہ (٥ء‏ صنجەحمۂ وعەنط٢)‏ 
کی جانب مائل هو ۔ایسی چیزء جو خواہ کچھ بھی ھوء خواھش ی 
غایت یا منتہا کہلاتی ے اور اسے خواہش کے تحت سرانام پاۓ والے 
کسی فعل کا مقصد کہا جاتا ے ۔ ہم خواہش کے سشثملہ کے بارے می 
اس طرح سوچتے ھیں کە گویا یه کسی اعتقاد کے مشتملة سے عین مشابہ 
ہے ۔ اور گویا خواعش اور اعتقاد میں فرق ہے تو صرف اس وضع یا 
رویه )۵٢٢٥104٤6(‏ کا جو هم اغتقاد کے سے مقابلے میں خواعش 
کے سشتملہ کے ضعن میں اختیار کرۓ ہیں ۔ اس نظرے کی رو ہۓ جب 
ہم کہتے ہیں کہ مجھے امید ہے کہ بارش ہوگی یا جھے توقم ھے کہ 
مینه برنے گا تو پہلی صورت میں ھم خواعش کا اظہار کر رے ہوتۓ ہیں 
اور دوسری صورت میں ایکے اعتقاد کا اور مشتمله ان دونون کا 
عم شکل ھی ھوتا ے ؛ یعنی اس معاملے میں بارش کا 'مثالچهە ۔ یه کہنا آسان 
ھوکا کە جس طرح اعتقاد اس مشتمله کی رعایت سے احساس (ھدئاء7) 


٣17 


۳ک 


کی ایک قسم ہے ء اسی طرح خواعش دوسری قسم ۔ اس نقطةۂ نظر کے 
تحت جو چیز خوا ہش میں پہلے آتی ہے ء وہ کوئی متصورہ شے(503[ع03ہ1) 
کش جن کے ساتھ کوئی خاص انداز کا احساس متعلق ہے ء یعنی وہ نوع 
احساس کی جس کو ہم اس چیز کی ”'خواہش کرنا؟ کہتے ہیں ۔ نا کام 
خواہش کے ساتھ جو ہے کلی وابستد ےے اور جو افعال خواعش ک 
تسکین کی غرض یہ سر زد ہوتے ہیں ء اس راۓ کے مطابق وہ دونوں 
ھی خواہش کے نتایج ہیں ۔٭یرے خیال میں یہ کہنا جائز ھی ہوکا کہ 
یە*ایک ایسی راۓ ہے جس کے خلاف عام سوجھ بوجھ بغاوت نہیں 
کرے گی ۔ تام میرا اعتقاد یە ے که یه بالکل ھی غلط ہے ۔ منطقی اعتبار 
سے اس کو رد کرنا مشکل ےہ لیکن کئی قسم کے حقائق پیش کیے جا 
سکتے ہیں جو بە:تدریج اس کی سمدھی سادی اور :مائشی سچائی کو کم 
کو در ہیں ء یہاں تک کہ آخر کار اس کو سر بهە سر ترک کر دینا 
اور معاملے پر بالکل ھی ختلف طریقے ہے غور کرنا زیادہ آسان هو 
جاتا اے ۔ 


خواعش کے عام پسند نقطة نظر کے خلاف پیش کیے جانے والے 
حقائق وہ ہیں جن کا تحلیل نفسی نے مطالعہ کیا ے ۔ یوں تو تام 
انسانوں میں ھم دیکھتے ہیں ء لیکن انتہائی نمایاں طور پر آن میں جو 
ھسٹریا یا سودا یىی بعض اقسام کا شکار ھوں ء ایسی خواھشات 
موجود ھہوتی ہیں جنھیں غیر شعوری خواهہشات کا نام دیا جاتا ہے اور 
جو خواھشات عام راۓ میں خود فریہی پر دال نظر آتی ہیں ۔ تحلیل 
نفسی کے بیشتر ساھرین خواعش کے تجزے کی جانب بالکل ھی کم توجہ 
دیتے هیں کیوں که آن کی دل چسپی یه ے کہ مشاعدے سے ' دریافت 
کر لی ں کہ لوگ جس چیز کی خواہش رکھتے ہیں وہ کیا ہے ء جاۓ اس 
کے کم وہ یه دریافت کریں کہ خواعش کو یالواقعه کون ہے۔ اجزاء 
تشکیل دیتے ہیں ۔ میرے خبال میں جو باتیں وہ بتلاۓ ہیں ان کا نرالا پن 
بہت حد تک کم ہو جائۓ ء اگر وہ اپتی ےقیق کے اج کو خَانۓ 
روز کی ازبان کے وا مق کے کرذاریی نر کی راہ اک نک 


٣ 


جو سظاھر مارے موجودہ مسئلے پر روشتنی ڈالتے کا امكان رکھتے هیں 
ان کی عمؤمی تفصیل یوں ىے : 


ایک آدمی بیان کرتا ے که اس کی خواھثشات قلاں 'فلاں ہیں ۔ 
وه یه بھی بتاتا ے کم بھی خوا۔ەشات اس کے افعال کو اکساق ‏ ین ۔ 
لیکن ا ری ناذا د یھنا آےے کہ اس کے :افعال اسنا دوعیت کے یں ”کہ 
وہ بالکل عی خۃلف غایات کو حاصل کر سکے کا ہ بە نسبت ان غایات 
کے چن کو حاصل کر کا وہ دعوے دار ےے ۔ اور یه بھی که! یە 
مختلف غایات ایسی ہیں کە جن کى قوقع رکھنا اس کے حق میں عین 
ممکن ہے عام طور پر ایسی خواہشات ان خواشات سے جن کا :وہ 
دعوے دار نے ء کم درجه ٹیکلن عوتی هیں اور اس لے ان کا دعوے دار 
ہونا بین خواہشاث (ہمعزہ0] 16ہ1[]٭5) کی نسبت کم ھی دل ربا 
د کھائی دیتا ے ۔ بتا بریں قیاس کیا جاتا ے که وہ کم رتبه خواھشات 
حقیتقتاً موجود تو اسی حیثیت سے ہوق ہیں کہ جس حیثیت سے لین 
خواغشات بعض غایات کے حصول کی خاطر مؤجود ھوقی ہیں ٢‏ لیکن وہ 
ذہن کے کسی تھت الشعوری حصے میں جگہ پا هی ۔ مض انھیں 
اپنے شعور میں داخل کرے سے انس ڈر کے مارے اناری ھے که اپنے 
متعلق برا سوچنا پڑے کا ۔ امن میں کوئی شک نہیں کہ بہت نے مںریض 
ایسے مل جائیں گے جن پر بغیر کسی ظاھریٰ تصنع کے اس ے بئیاد 
زراۓ کا اطلاق ھوتا دگھائی دے گا لیکن فرائنڈ“ کے 'پتز و کار 
ر008 ء7) جبلک کے نہال خانوں ین 'جتعا گنہرا :کر یلاگ *اھیں* اقٹا 
ھی وہ شعوری خواہش سے ماتی جلتی کسی چیڑ سے دور جا نکاتے ہیں ۔ 
اور یه اعتقاد رکھنا کم مکن هو جاتا ے کە فقط اثباق خود فریبی 
ھی حاری نگاہ سے اس تک کو رو پوشن کے رکھتی ھھے کہ ھم خقیثتاً 
ایسی چیڑوں کے متمنی ہوۓ ہیں جو ہاری کھلم کھلا زندقی کے 
نزدیک مکروہ ھؤں ۔ 


یه صورتیں جو زیر بحث آئیں ء خارجی شاھد اور ےیض کے شعور 
میں تنازعے (اہذائہ0) ک میں ۔ تملیل نفبی کا سام رجحان معائنۂ باطن 


‌ 


کی شہادت کے مقابلے میں خارجی شاھد کی تصدیق کو با اعتاد جانتے 
پر مہنی ے ۔ میرے اعتقاد میں یه رجحان سراسر درست عے ء لیکن میں 
چاہتا یه هھوں که خواھہش کے ت رکیبی اجزاء کے بارے میں از سر نو 
راۓ زنی کی جائۓ اور خواہش کو افعال کے تعلیلی قانون (080881) 
۷) کی حیثیت سے پیش کیا جاۓ ء نە کہ بە حیثیت کسی ایسی چیز کے 
جو ہارے اذھان میں یالواقع موجود هو ۔ لیکن ہمیں پہلے ایسے مظاھر 
کی لازمی خصوصیت کے بارے میں اور زیادہ واضح راۓ قائم کر 
لینی چامفے.۔ 

ھم دیکھتے هیں که ایک شخص کہنے کو تو یه کیا تھے کہ 
وہ کسی غایت 'الف؛؟ کا خواعش مند ے اور اسی غایت کے حصول کيی 
خاطر سر گرم عمل ‏ ؛ تاہم نظریه آتا ے که اس کے افعال ایے 
ہیں جو کسی ختلف غایت '؛ب؛ کو مکن الحصول بنائیں اور یہ کهە 
”'بن؛ اس قسم کی غایت ے جنے اکثر حیوان اور وحشی مطمح 
نظر ۔بناتے ہیں__ گان غالب یه هوتا ے کہ مہذب لوگؤں 
ۓے اآسے ترک کر دیا ہوگا۔ ہم بعض اوقات یه بھی دیکھتے هیں 
کہ جھوۓ اعتقادات کا ایک مکمل حموعه (٥ءہ‏ اہ (وچدہ) 
موجود ہوتا ہے ء یعنی اس قسم کا جو مریض کو یه ترغیب دے 
کە اس کے اعال حقیقتاً غایت !الف حاصل کرئے کا ذریعة هیں ء ج بکە 
الو اقعة وہ غایت اب کو حاصل کر کا ذریعة ہوں تج مال کطور 
پر مارے ہاں ایک حرض موجود ھوتا سے ان لوگوں کو دکھ پہنچاۓ 
کا جن سے ہم نفرت کرتۓے ہیں ء لہذا ھم اعتقاد کر لیتے یں "کاو 
بدکار یں اور ۔-۔ان کی اصلاح سزا سے ہو سکے گی ۔ یه اعتقاد 
ھمیں اس قابل بناتا ج که دوسرں کو دکھ پہنچاۓ والے عحرض پر 
عمل کر سکیںء جب که بە زعم خویش ھم اس خواھش پر عمل کر رے 
ہوے ہیں کہ گنە کاروں کو تائب ہوۓ پر مائل کر سکیں ۔ بھی وجھ 
عے که قانون فوج داری ٴمام ادوار میں زیادہ سخت رھا ہے بە نسبت اس 
کے کے اکر بر موں کی شالت پٹ انان کا غرض اس ماد ھا ٦‏ اس شم 
کی صورت حالات کو خود فریبی پر مہنی قرار دینا یوں تو سیدھی سادی 








۰٦۵ 


بات نظر آتی ے مگر بەہ غور دیکھا جاۓ تو اس قسم کی تشریج در اصل 
با اوقاتِ افلانہ:ترانی یا داستان مرائی سے کم مس عوق:۔ اکٹئ: لوگ 
سزا دیتے وقت اپنے کكینه ور حرضات کو اپنے آپ سے چھپاۓ کی اس سے 
زیادہ ضرورت حسوس نہیں کرۓ جعنی کہ آنھیں اصول جبر کو چھپاۓ 
کی لاحق ہوگ ۔ سرسری مشاعدہ مارے محرضات کی تہہ تک نہیں پہنچ 
سکتا ۔ آن کاکھوج سائنٹفک مطالعے سے ھی لگ سکتا ے اور اس سائنٹفک 
مطالعے کے وقت ھمیں اپنے آپ کو اس قدر معروضی حیثیت ساب اد نکھتا 
چاغے' جس قدرٴ:کہ:نیازکان کی حرکت'یا :کسی لٹۓ:عتصز ۔ کے::کھمیاوی 
رد عمل کو زیر غور لاۓ کے لیے ضروری ہے ۔ 

حیوانات کا مطالعے ہارے اس نتیجے کی تائید ھی نہیں کرتا بلکه 
کئی اغظارا ے خواح ے'فیرے کے لئے عرین خاء راہ ہیا کڑتا اد 
حیوانات کے مطالعے میں اخلاق رعایتوں کا گزر نہس هوتا ۔ انسانوں کو 
زیر غور لاۓ وقت دا ا یه بات ماری توجە میں خلل کا باعث بٹتی ے 
کە فلاں فلاں زاویۂ نظر مایوس کن ے یا کاہی سد یا قتوطی ھے ۔ 
انسان خود بین واقع ھواے اور عہد بہ عہد اس خود بینی ۓ هاری 
دانش مندی اور یی کے بارے میں ایسی وسیع داشتائیق اکھڑا :دی ؛ مین 
که حقائق کو جاننے کے لیے نری سائنٹفک خواھش ق مداخلت بھی ان 
لو کان کی ناگوار گزری ہے جو سکون بخش التباسات ۔(چصناء۸دہ0 
58 1108ة) کا دامن تھاہے هوۓ ہیں ۔ لیکن اس بات کی کوئی بھی 
پرواہ نہیں کرتا که آیا جانور نیک ہیں یا نہیں اور نہ کسی کو یھ 
غلط فہمی ۓے که وہ ذی عقل ([008) هیں ۔ علاوہ ازیں ہم ان نے 
یه توقع بھی نہیں رکھتے کہ وہ ہم جتنے ذی شعور ھوں گے اور ھم یە 
ماننے پر بھی آمادہ ہوتۓ ہیں کہ ان کی جبلتیں فائدہ مند افعال کو 
اکساقی ہیں ؛ بغیر ان غایات ک پیش بیٹی کے جن کو کہ وہ حاصل 
کو لت ہیں ۔ ان تمام وجوہات کی بنا پر ذہن کے تجزے میں بہت سی 
باتیں ایسی ہیں جنھیں انسانوں کی نسبت حیوانوں کو زیر غور لاۓ نے 
زنادق اضاق سے دز یافت کیا جا سکا مد 


ہم سب بھی سوچتے ہیں کہ حموانات کے کردار کے مشاہدے ہے 
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ہم کم و بیش ان کی خواہش کو .بھی دریافت کرسکتے ہیں ۔ اگر 
معاملہ یہی ے اور جھے اس بات سے پورا اتفاق ے که معامله یوں :ھی 
ہے تو خواھش بالضرور اس بات کی اہل وگ کہ افعال کے آئینے میں 
اس کی ممود ہو ء کیو ںکھ حیوان کے صرف افعال ھی ایسی چیز ہیں جن 
کا ہم شاھدہ کر سکیں ۔ ممکن ہے وہ اذھان بھی رکھتے. موں جن 
میں تمام قسم کی چیزیں واقع ہوق هوںء لیکن ہم ان کے اذھان کے بارے 
میں کچھ بھی نہیں جان سکتے ؛ سواۓ اس کے کھ .ان کے افعال سے نذا ج 
اخذ کرلیں ۔ اور جتدا زیادہ ہم ایسے ن8ا یج کا امتحان کرتۓ ہیں اتنا ھی 
زیادہ وہ سمشک وک دکھائی دیتے عین ۔ لہذا نُوں ھی دکوائی دے کا کە 
حیوانات کی خواہشات کا ثہوت فتط ان کے افعال سے ہی مل سکتا ہے ۔ 
اس بات کو مانتے کے بعد ہم بس ذرا سا قدم اور آٹھائیں تو اس نتیجے 
پر پہنچ جاتے ہیں کھ ایک حیوان کی خواہش سواۓ بعض قسم کے افعال 
کک امتیازی خصوصیت کے اور کچھ نہیں ء. یعنی ہاری ماد ان افعال 
سے ہے جو بالعموم زیر غور خواہش سے پیدا ہوتۓ ہیں ۔ اور جب یه 
ثبوت کو پہنچ جاۓ کہ یہ نقطۂ نظر حیوانی خواہشات ک ایک تشفی بش 
تشریج پیش کرتا ہے تو یہ دیکھنا کچھ مشکل نہیں کہ وھی تشفی 
انسانوں ی خواھشات پر بھی عائد ھوتی ے ۔ 


کسی مانوس قسم کے جانور کے کردار سے ہم بہ آسانی حکم لکا 
دیتے هیں کە آیا وہ بھوکا ےہ یا پیاسا ء خوش ىےے یا نا خوش ء متلاشی 
ہے یا خوف زدہ۔ مارے اس حکم (ا مد و٤‏ ل) ک ہڑتال جہاں تک 
7ک پڑتاں فی اھ خاڈ زی 9 ا کت کا راد سی ڈافڈان 
سے اخذ کی جانی چاہیے ۔ اکثر لو کہیں کے کم وہ پہلےحیوان؟ی ذھنی 
حالت کے 'باڑے میں کول وا خلا کر لیت حاق ‏ کاراب وکا آاے 
یا پیاسا ہے اور علیٰعذالقیاس۔ اور پھر اسی نتیجے سۓ وہ حیوان کے'مابعد 
8 برتاؤ کے بارے میں توقعات کو اخذ کر لیتے ہیں ۔ لیکن حیوان کے 
مقروه ذڈہن میں سے اس پیچ دار راستے کو اختیا رکرٹا سراسر غیر ضروری 
حے ۔ ہم سیدے سادے الفاظ میں یوں کپ سکتے ہیں که بچھلے منٹ میں 
حموان کاکردار ان امتیازی خصوصیات (ہ٭ ذاہذ8ا٥۶۵3٥8ط00)‏ کا حامل تھا 


۰ْ. 


جو خصوصیات کە اس چی ز کو جسےبھو ک کہا جاتا ھے ؛ می زکرق اور یه 
عین ممکن ے کہ اس حیوان کے افعال اکلےمنٹ میں بھی اہں لحاظ سے ایضے 
ھی رہیں گے بشرطیکہ سے خوراک نە مل گئی ؛ یا کسی زیادہ طاقتور 
حرض جیسا کہ خوف نے اس کے کردار میں کوئی خلل نە ڈال دیا:۔ 
بھوک لگتی ہے تو جانور ے قرار ہوتا ہے ء یه ان جگہون پر پہنچتا ے 
جہاں خوراک اکثر مل جاتی ہے یا انھیں ناک سے سونگھتا پھرتا ہے 
اپنی آنکھیں گاڑ کا ڑ کر دیکھتا ھے یا دوسری صورت میں اپنےاعضاۓ حواس 
کی ذکادت (ہ٭ 1۷0 ەدت8) میں اضافه کرلیتا ے ۔ جوں ھی یه خوراک 
کے اتنا قریب پہنچتا ے کہ اس کے آلات حواس متاثر ہو جائیںء تو 
وہ بڑی تیز رفتاری ہے خوراک پر دھاوا بولتا ہے اور آیے کھاا شروع 
کر دیتا ے ۔ کھاۓ کے بعد اگر خوراک کی مقدار کا تھی تو آس کی 
تمام روش بدل جاتی ے ۔ عین ممکن ےے یه لیٹ جاۓ اور سو جاۓ ۔ یه 
باتیں اور اسی قسم کی اور ء قابل مشاعدہ مظا ہر ہے تعلق رکھتیٰ ہیں ۔ 
وہ ایک بھو کے حیوان کو ایسے حیوان سے یز کرقی ہیں جو بھوکا 
نہیں ے۔ وہ خصوصی نشان جس کی رو سے ہم افعال کے ایسے شمارے کو 
جو بھوک ظاہ رکرتا ہے ء پهچانتے ہیں ء حیوان کی کوئی ذ منی حالت .تو 
ہے نہیں ء کیوں کە ذھتی حال ت کو تو ھم مشاهدے میں ھی نہیں لاسکتے ہو 
بلکہ آُس کے جسانی کردار سے متعلق ہی کوئی چیز ے ۔ جانور کے جسانی 
کردار میں بھی وہ قابل سشاعدہ امتیازات ہیں جنھیں میری تجویز میں 
بھوک کا نام دے دینا چاھے ء نہ کہ کوئی اغلباً داستان گویانه اور 
یقیناً نا قابل فہم عنصر حیوان کے ذھن کا ایسا کہ جے بھوک کا ام 
دیا جاسکے ۔ بھوک کے ععاملے میں جو کچھ وارد ہوتا سے اس کو 
ایک عمومی قاعدے یا تعەم (02 ذ28 ذ٥٥‏ 00) ک شکل دینے کے لے 
ہم کہہ سکتے ہیں که جس چیز کو ہم کسی حیوان کے ضمن میں 
خواعش کہتے ہیں ؛ وہ ہمیشه کا حد تک مممایاں امتیازی خصوصیات 
والےافعال کے ایک دوران ))07|٥(‏ کی صورت میں ظاعر ہوتق ے ۔ اول 
فا۵ عات آان وت موق جب تد مال حالت بعض ایسے خصائص 

مشتمل وی ے جن کا ابھی ابھی ذکر کیا جائے گا ۔ یه حالت ایسی 


ہ1۸ 


حرکات کا جموعہ ہے جو بعض نتا یج مر تب کرئۓ کا امکان رکھٹی ہیں ۔ 
یه حرکات جب تک ان میں کوئی مداخلت واتع نە عم ایا اشتتن 
قائم رکھتی ہیں ء یہاں تک کہ وہ اپنی غایت کو حاصل کرلیتی ہیں ۔ 
ان :غایت کے خعتول کے بعد عام طاؤزَق ہل غالت: یئ لمت ایک سکوٹ 
کا دور شروع ہو جاتا ہے ۔ اس قسّم کے افعال کا ایک دوران 
اپنے اندر ایسی نشائیاں رکھتا ےہ جن سے آسے واضح طوز پر مردہ مادے 
حرکات ئا میؤں کیا اجاسکنا ھن اِن تھا ئیلژں“ مین کت وقاہل آغور "ود 
ھی س-.(() کسی نٹیجے کو حاصل , کزرنۓ کے لیے افعال کیک 
مووزنیت (م) افعال کا تسلسلء یہاں تک کہ وہ نتیجہ حاصل کرلیا جاۓ ۔ 
افعال کی سوزونیت یا افعال کا تساسل ء ان دونوں باتوں میں ہے کسی 
پر بھی ایک حد ہے زیادہ زور نہیں دیا جاسکتا ۔ دونوں باتوں سے کوئی 
بھی (الف) کسی حد تک مردہ مادےمیں موجود ہو سکتی سے اور (ب) 
کافق حد تک حیوانات کے کردار سے غائب ہونۓ کا امکان 'رکھ سکتی 
ۓ١؛‏ جب اکه اثیاقات جو مردہ مادے اور حبوانات کے بیچ کی کڑی ھیں 
اُس کردار کی فقط ایک بہت ھی ھلی سی جھلک پیش کرقی ہیں ۰ جُو 
عمیں اس بات پر آمادہ کرتا ے که خواہش کو ایک حیوانی خغصوصیت 
قرار دیا جاۓ۔ (الف) کہنےوالا کہە سکتا ے که دریا سمندر کی 'خواہش؛ 
رکھتے ہیں پانی ایک طرح سےت۔ے چینی کے عالم میں رھتا 
ے جب تک یہ یا تو کسی سمندر تک نە نچ جاۓ یا کسی ایسی 
جگه اس کی رسائی نہ ہو جاۓ جہاں ہے کسی اونان پر چڑے بغبر یه 
اپنی آئندہ مسافت طے لہ کر سکتا هو اور بنا بریں جب پانی سیلان ک 
حالت میں ہو تو ہم کہہ سکتے ہیں کہ یہی تو وہ چیز ہے جس کا یه 
متمی ہے ۔ لیکن ہم : ایسا نہیں کہتے کیونکہ طبیعیات کے قوانین کی رو 
سے ہم پانی کے کردار ی تشریج کر سکتے ہیں ۔ اور اگر ہم حیوانات 
کے متعلق مزید علم رکھۓ تو ممکن تھا کہ عم ان کو بھی خواعشات 
کا حاصل قرار دینے ہے یکساں طور پر :انکار کر دیتے ء کیونکە اغلب ے 
کی ایسے طبیعیاق اور کیماویٰ رد عمل ڈھونڈھ نکالتے جو آن کے. کردار 
تشریج کے لیے کا ہوۓ ۔ (ب) حیوانات کی بہت سی حرکات آن 








٦4گ‎ 


امتیازی خصوصیات کو ظاہر نہیں کرتیں جو خواہش پیدا کرتےۓ والے 
سلسلوں میں موجود ہوی ہے ۔ سب سے اول وہ حرکات ہیں جنھیں میکانی 
کہا جاتا ے؛ جیسے پاؤں کا پھسلتا اورگرنا ۔ ان صورتوں میں عام طبیعیاتق 
قوتیں حیوان کے جسم پر اس طرح کار پرداز ہوتی ہیں کە گویا یہ مردہ 
مادہ ھے ۔ کوئی اونھی ڈھلوان پہاڑی پر سۓ گڑۓ والا حموان فضا میں 
متعدد دیوانه وار حرکات کا مر تکب ہو سکتا ے ۔ لیکن اس حیوان کا 
سکز ثفل بعینه آُسی طرح نیچے کو کھسک رہا ھوگا جیسا کہ اس کے 
ابتدا سے ھی مس جانے کی صورت میں ممکن ہے ۔ اس ععاملے میں اگر 
کرۓ کے خاہمے پر جانور س جاۓ تو بادیالنظر میں خواہش کو شامل 
حال رکھنے والے افعال کے سلسلے کی ہو ہہو امتیازی خصوصیات ہارے 
هاتھ لگتی ہیں ۔ یعنی زمین پر پہنچنے تک ے قرار حرکت اوز پھر 
سکون ۔ تاھم ھمیں یوں کہنےٴ میں کچھ مزا نہیں آتا که حیوان نۓ جو 
کچھ اس پر وارد ھواء آُس کی خواعش کی تھی ۔ کچھ تو اس لی ےکه :مام 
واردے عیاں طور ہر میکانی نوعیت کے ہیں ء کچھ اس لیے بھی کە جب 
ایک حیوان گر کر بھی بچ رھتا ے تو وہ اس تجریے کو دوھرااۓ پر 
مائل نہیں هوتا ۔ ممکن ہے دیگر وجوهھات بھی ھوں لیکن ابھی میں ان کی 
بات نہیں کرنا چاہتا۔میکانی حرکات کے علاوہ خلل پذیر (634 156٥68۶05‏ 
58 60)) حرکات بھی ہیں ۔ جیسا کہ اس صوزت میں جب کھ 
ایک پرندہ آپ کی عمدہ ترین ناشپاتیاں کھانا چاھتا هو ء لیکن اس لڑکے کے 
هاتھوں سے هراساں ہو کر رفو چکر ہو جاےۓ جس کو آپ نۓ اس مقصد 
کہ لیےملازم رکھ چھوڑا ہے ۔ اگر خلل پذیری اکثر واقع عو اور سلسلے 
کی تکمیل شاذ ہو جائۓ تو وہ امتیازی خصوصیات جو سلسلے کا پتا دیتی 
ھہیں اتی خلط ماط هو جائیں کە انھیں پہچانا ھی نہ جاسکے۔ ختلف قسم کے 
حقائق کو زیر غور لاۓ کا نتیجہ یہ ے کہ جب ہم اپنی نگاہ جموعی کردار 
(ہز٭عطءٴطا آ٥٥ج٥5])‏ کے خارجی غیر سائنٹفک سشاهدے تک ھی 
حدود رکھیں تو حیوانات اور ے جان مادے کے درمیان جو امتیازات موجود 
ہیں وہ محض درجہ بدی کا معامله بن کر رہ جاۓ ہیں اور آن کے فر ق کو 
جاننا مشکل هو جاتا ے۔ اسی بنا پر بعض خیالی )7٥01801(‏ لوگوں کے لیے 


---. 


یه بات ممکن رھی ہے که وہ ۔کندونں اور پتھروں کو بھی کسی مہم 
قتم کی روح کا حامل ‏ قزار دیں د اس اس ک:شہادت کہ حیوانات ,بھی 
روحیں رکھتے ہیں ء اتنی ے بنیاد ے که اگر اس کو حتمی تصور کر 
لیا جاۓ تو مکن ے اتی ھی صحت کے ماتھ کوئی شخص ذزا اور آکے 
بڑھ کو صعشل اسٹدلال کے زور پر یهکہه درےکه تمام مادہ ھی ذی روح 
تفردا زتام یمام اون کت و الع محاظرت لک او خر در ان کی 
کردار میں سلسلوں کی موجودگ ایک ایسی نمایاں خصوصیت ہے جسں کی 
مدد سے بادی النظر ہیں ھی ھم انھیں عام مادے ہے یز کر لیتے ہیں ۔ 
میرے خیال میں یہی وہ خصوصیت ہے جو ہمیں حیوانات کے ساتھ 
خواعشات کو واہستہ کرۓ پر آمادہ کرتی ہے ء کیو ںکه یه بات ان کے 
کردا رکو مارے اس طرز عمل ہے سشابہ بنا دیتی ہے جس کے بارے میں 
ہم کمہتے ہیں کہ ہم خواہش کے تحت عمل کر رے ہیں ۔ 

حیوانات کے کردار کو بیان کرنۓ کے لیے میں مندرجه ذیل تعریفات 
اختیار کروں کا ۔ 

اختیاری اور انعکاسی' حرکاتك کا ایک سلسله کرداری دوران 
(٥[ہ:(ن)‏ د٥۷‏ قط8) کہلاتا ہے ۔ حیواات کی حرکات بعض قسم 
کے نتیجے. کو پیدا کرۓ کی طرف مائل ہیں اور يہ جاری رھتی 
ہیں ء یہاں تک کە وہ نتیجہ تب هو جاتا ہے ء بە شرطیکە دوت ء حادثه 
یا کوئی نیا:'کڑداری سلہاه ان کو مانع نهە آۓ (ہاں حادۓغ کی تعریف 
اعت افقظربی جا سی لغ تیر وی ا0ن غالو طس ا رک 
دخل درازی ے جو سیکانیق حرکات کا باعث بنتے ہیں ۔ 

ایک کرداری سلسلے کا ”مقصد' وہ نتیجهہ ے جو عام طور پر ایک 
عارضی سکون کی حالت پیدا کرکے اس سلسلے کو ختم کر دیتا ے 
بہ شرطیکە سلسلے میں کوئی خلل واقع نہ هو۔ 

جب ایک کرداریٰ سلسله جاری هو تو عم حموان کے بارے میں 
کہتے ہیں کە وہ اس کرداری سلسلے کے مقصد ی خواھش رکھتا ے ۔ 

میرے اعتقاد میں یه ۔تعریفات انسانی مقاصد اور خواھشات کے حق 
م ھی كفايِكَ:کزول :گی بٍ الیکن تقالحال, میں افقط:حیوانات, کے معاملوں 


ے١‎ 


اور جو کچھ خارجی مشاھدات سے سیکھا جا سکتا ہے > اسی میں 
مٹہمک ہوں ۔ میں اس بات پر بہت فکر مند ہوں کہ 'مقصدٴ اور 
'خواھہش؛ کے الفاظ کے ساتھ کوئی ایسے خیالات وابستهہ نه کر دے 
جائیں کہ اوپر کی تعریفات میں نه پاۓ جائیں ۔ 

ھم اب تک اس بات کو زیر غور نہیں لاۓ کهھ ایک کرداری 
دوران کے آغازی سہیج (وں[ں صناہ 1٥ذانصل)‏ ک نوعیت کیا ہے ء تاھم 
بہی وہ معاملهہ ے جہاں خواھش کا عام نظریه انتہائی مضبوط بنیادوں پر 
استوار نظر آتا ہے ء یعنی چوں که بھوکا جانور جب تک خوراک حاصل 
نہیں کر لیتا ء اپنی تگ و دو جاری رکھتا ہے ء اس لیے یە فر ضکر لینا 
فطری اس دکھائی دیتا ے که خوراک کا خیال عمل کے شروع سے آخر 
تک موجود ہے اور یه کہ جس غایت کو حاصل کرنا ھوتا ہے اس کی 
سوچ ھی سارڑےۓ عمل “کو آحر:کتاىن لاق ہے ۔ تاھم اس قسم کی راۓے 
بہت سے معاملوں میں عیاں طور پر ناقابل تسلم ہے ء خاص طور پر جہاں 
جبلت کا تعلق ہو ۔ بشثال کے طور پر تولید (دەثاء 30١۲ء‏ 7) اور 
تربیت کا معامله لیجیے ۔ پرندے اپنا اپنا ساتھی ڈھونڈاۓ ہیں ء_ اپنے 
گھونسلے بناۓ ہیں ء ان میں انڈے دیتے ہیں ٤‏ انڈے سیتے ہیں ء ننھے 
پرندوں کو خوراک دیتے ہیں اور ان کی حفاظت کرتےۓ ہیں ء یہاں تک 
کہ وہ پوری طرح پل جاۓ ہیں ۔ یە فرض کرنا کسی طرح بھی ممکن 
نہیں که افعال کا یہ مجموعه جو ایک کرداری سلسلے کی تشکیل کرتا 
بے ء غایت ی کسی پیش بینی سے تلقین. پایا ہوگاء کم از کم پہلی بار 
جب بہ بجا لایا گیا ھو' ۔ ھمیں بالضرور فرض کرنا ہوکا کہ هر فعل 
کی ادائیگی میں جو مہیج موجود ےے وہ پیچھے سے ایک دھکے والی بات 
ے آکے نے گھسیٹنے: وا ی بات نہیں سے ھر:میزل,جیات پر پزندہ 
چو کچھ بھی کرتا ھے اس لیے کرتا ے کہ کسی تخصوص فعل کے لے 
اس کے اندر ایک عحرض موجود ے ٤‏ اس لیے نہیں کە چو ںکه یه تصور 
کردا ناف کور افعال :کا وہ ممام دوران بقاۓ نوع میں معاون ہوکا۔ 








)١(‏ دو کے هو لوق کےابارتے میں شواعد مقصوذ ھوں تو دیکھے 
سیمن کی کتاب 3۷5060061 06ک صفحه و سی رم ۔ 
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یہی نکات دوسری جبلتوں پر بھی عائد ہوتے ہیں ۔ ایک حموان ے قراری 
حسوس کرتا ہے اور اپنے جہلىی حرضات کی بنا پر ان حرکات کو بجا لاۓ 
پر مائل ہوتا ےہ جو اسے خوراک ہہم پہنچاق ہیں ۔ لیکن خوراک 
تلاش کرنے کا فعل اتنی کاف شہادت ہہم نہیں پہنچاتا جس سے یه 
و فی الا فا کر خرام اہ دی ہی جک کت 
ھوۓ ے ۔ 

چلیے اب انسانوں کی طرف آئیے ۔ غور کیجیے کە خود اپنے افعال 
کے دائرے میں ہم .کیا کچھ جانتے ہیں ۔ یه بات واضح نظر آتی ے که 
مارے ضمن میں جو چیزڑ ایک کرداری دوران کو حرکت میں لاتی ےم 
وہ کوئی اس قسم کا احساس ہے جے ھم اپسندیدہ کہتے ھیں ۔ بھوک 
کی مثال لیجے۔ پہلے ایک سے چینی کا احساس مارے ہاں موجود هہوتا ے 
جو آرام سے نه بیٹھنے کی رغبت ہارے اندر پیدا کرتا ے ء لذیذ 
خوشبوؤں کے حق میں ھمیں ذکی الحس بناتا ے اور مارے قرب و جوار 
میں جو کچھ بھی کھاۓ کو میسر ہو آس کی طرف ہمیں راغب کرتا 
ہے ۔ اس تسلسل عمل (ووعع7۲0) ی مدت میں کسی لمحے بھی ھم اس 
اس سے آگاہ هو سکتے ہیں کہ ہم بھو کے ہیں ء ان معاق مہں کھ ھم 
اپنے آپ سے کہیں کہ ''میں بھوکا ھوں؟ لیکن ممکن ہے اس خصوص 
لمعے ہے کچھ پہلے ھی مارے افعال ۔خوراک کی تلاش سے وایسته 
هو چکے ہوں ۔ جب هھم باتیں کر رھے ہوں یا پڑھ رھےہ ھوں ء 
اس وقت مکمل غیر شعوری کی حالت میں کھاۓ وا ی چیزیں کھا جااۓ 
هین ۔ لیکن ھم کھاۓ کے افعال اس طرح ھی جا لاۓ ھیں جیسے کە 
ہمیں آنھیں بجا لانا چاھیے تھا اکر ہم آن کا شعور رکھتے ء یعنی جب 
ماری بھوک پوری ہو جاتی تو افعال بھی ختم ہو جاے۔ جسے ہم 
شعور کہتے ہیں وه تو اس قسلسل عمل کا نرا: ایک ماشائی. دکھائی 
دیتا ے ء یہاں تک کەه جب یه احکام صادر کزتا ے تو وہ بھی 
عام طور پر دانا والدین کے احکام سے ملتے جلتے ھی ہوۓ ھیں ؛ یعی 
عین ایسے احکام که اگر انھیں صادر نف بھی کیا جاتا تو بھی آن کی 
تعمیل کی جاتی ۔ ممکن سے اول اول یہ راۓ مبالغهہ آمیز دکھائی دے 
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لیکن جتنا ھم اپنے نام نہاڈ ارادوں (ہەہذاہ۷) اوز ان کے اسباب کو 
زیر استحان لائیں ء اتنا ھی اس رائۓ کو مانۓ بغبر بن نہیں آتی ۔ اس 
مام معاملے میں الفاظ جو کام بالات ہیں وه پیچید: ے اور وہ مارے 
افکار میں ھاچل یانۓ کا ایک قوی ذریعہ ہو سکتا ہے ۔ میں اس کے 
متعلق بعد میں بحث کروں کا ۔ یالحال میں اوائلی خوامش (ہ ‏ نتانئتہ ×ط 
66)) ۓے می سروکار رکھتا ھوں جیسا کہ یہ انسان کے ہاں 
موجود ہے ۔ لیکن میں اس کی صرف اس صورت کو زیر بحث لانا چاهتا 
هوں جس میں انسان اپنے حیوانی آیا و اجداد ہے اطه جوڑے ھوۓ ھے۔ 

شعوری خواہش کچھ تو اس چیز یہ بی وی ہے جو خواہش کا 
لازمی جو ہر ہے ؛ کچھ ان اعتقادات سے کە عمیں ئن کن خچیزوں کی ضرورت 
سے ۔ اہم معامله یه ے کە شعوری خواھش کا جو حصہ اعتتادات پر 
مشتمل نہیں اس کے بارے میں صاف صاف فیصله کرلیا جائۓے۔ 

خواھش میں اوائلی غیر وقوف عنصر ۷٢(‏ نان5دجع٥ت-0‏ 0ط 7810070۷۰ 
٤۔)‏ یوں معلوم ہوتا ے کہ پیچھے سے ایک دہکا ہے ء آگکے ہے 
گھسیٹنے وا ی بات نہیں ۔ یہ فی الواقم چیز سے دور پھینک دینے وا ی ایک 
تحریض (<ہ ز5ا ما) ے نە کہ معیاری چیز ی طرف ایک کشش ۔ 
بعض حسیں اور دیگر ذھنی واردے ایک خاصہ رکھتے ھیں جسے ہم 
ے کلی کہتے ہیں ۔ يہ ایسی جسانی حرکات پیدا کرتۓ ہیں جو غالب 
احوال میں ے کل یکو ختم دیتی هیں۔ جب ے آرامی ختم ہو جاتی ہے یا یه 
یه درخور اعتنا حد تک کم ہو جاتی ہے تو ہارے ہاں ایسے احساسات 
آ موجود ہوتۓ ہیں جو اس خاصے کے مالک ہوتۓے میں جسے ہم لذت 
(مبا28[) کہتے ہیں ۔ خوش گوار احساسات یا تو بالکل ھی کسی فعل کو 
نہیں اکساے یا اگر اکساے بھی ہیں تو ایسےفعل کو جو خود ان کو طوالت 
دینےکا امکان رکھتا ھو۔ ابھی تھوڑی دیر میں میں اس بات پر غورکرۓ 
کے لیے دوبارہ عنان سخن اس طرف پھیروں کا کہ سے چینی اور لذت 
یا تکلیف و راحت بذاته کیا ھیں ۔ 

الحال فعل اور خواہش کے ساتھ جو ان کا رابطہ ے ہمیں اسی 
سے سروکار ے ۔ لمحهہ بھر کے لیے کرداریت کے زاویڈ نکاہ کو ترک 


برد 


کرتۓے ہوۓ ہم فرض کر سکتے ہیں کہ بھو کے جانور ایسے احساسات کا 
تجربہ رکھتے ہیں جن میں ہے چیئی شامل هو اور جو ایسی حرکات کو 
اکسائیں که غالب احوال میں انْ کو اس خوراک تک پہنچا دیں جو 
پنجروں کے باھر کور کی دھ ان جب ا3ہ خوراک تک نج کے اور 
اسے کھا بی چکے ء بس ان کی سے چینی خام ھوئی اور ان کے احساسات 
راحت بش بن گئے۔ ہے تو غلط مگر یوں دکھائی دیتا ۓ که گویا حَیوٰان 
اس حل کو اپنی سربس رکوشش کے دوران میں اپنے ذہن میں می رکھٹے 
تھے جب کہ مسلسل سے چینی انھیں آگے کو دھکیلتی رھی ۔ اور جب 
کوئی حیوان سوچ ببار والا ہو جیسے کہ انسان ہوتے ہیں ء تو یه 
سوچنےلگتا ے کە وہ آخری محل تو جد و جہد کی ابتدا ہے انتہا تک میرے 
ذُھن میں ھی تھا ۔ بعض اوقات وہ یه بھی جان لیتا ے کہ کون سا 
حل تشفی کا باعث ہو گا ہ اس طر ح کہ فیالواقم ے چینی اس بات کی سوچ 
بھی ساتھ لے آتی ے کہ, کیا ,چیز اس ہے چیٹی کو تسکین دے گی ۔ 
تاہم ے چینی کو شامل حال رکھنے والا احساس اولین حرک ے ۔ 


یه بحث اب میں اس سوال پز لن آئی تھے کا کے چہنی اور راحت 
کی ماہیت کیا عے ؟ کانٹ کے وقتوں ہے یہ رسمی بات هو چیے کہ 
ذھنی مظاہر کی تین بڑی اصناف کو تسلیم کیا جائۓ جن کی ٹھیٹھ مثالیں 
علم ء؛ خواھش اور احساس ہیں ؛ جہاں احساس کی اصطلاح امیر اعت 
اور ے چینی کے معنوں میں استعال کیا جاتا ھے ۔ سے شک 'علم؟ بہت ھی 
معین لفظ سے ۔ ذھن کی متعلقہ حالتیں باہم مل کر وقوف نام پاتیق ہیں ۔ 
اور انھیں نە صرف اعتقادات پر حاوی ہونا ہے بلکہ ادراک ؛ شکوک 
اور تعقلات (٥احءء5ہ0))‏ کی فہمیدگی پر بھی ۔ ”خواھش؟ بھی زیادہ 
حدود معنی رکھٹی ےء بہ ئسبت ان معانی کے جو اس کے مفہوم میں شامل 
کیے جاتے ہیں ۔ مثال کے طور پر قوت ارادی کو بھی اس ہاب فکر 
)٥٥8٥80۲9(‏ میں کھڑا کرنا ہوگا اور از روۓ حقیقت ەر اس چی زکو 
جو کسی قسم ٴىی فعالیت کو شامل حال رکھتی ے ء یا وہ جسے اصطلاحی 
زبان میں راغبه یا طلب(0008110)) کہا جاتا ے ۔ میں اس بات پر 
اعتقاد نہیں رکھتا کہ ذھن کے مشتملات کی اس سە گونہ تقسم میں 


۵ 


کوئی قدر و قیمت موجود ہے ۔ میرا یقین ے کہ حسّیں (مع مثالمچوں 
کے) ذہن کے مام مواد کو مہیا کری ہین اور یە که باق سب چیڑیں 
تحلیل کی جا سکتی ہیں ء یا تو حسوں کے گروھہوں میں جو بختلف طریقوں 
ای ڈور سے تلق موے می یا رون کیا مان رت 
حسوں کے گروھوں کے خصائص میں ۔ جہاں تک اعتقاد کا 'تعلق ے میں 
بعد کے خطبوں میں اس راۓ کے حق میں دلائل پیش کروں گا ء جہاں تک 
خواعذات کا معاملہ ہے ۶ میں ہے اس خطبے میں کچھ دلائل ہو کر 
دے ہیں ۔ یالحال ہماری بحث راحت اور سے چیئی سے متعلق ےہ ۔ موٹی 
سی بات یه ےے کہ تین نظطرے ہیں جو اس ضمن میں اختیار کیےچا سکتے 
ہیں ۔ عم راحت اور ے چینی کو جداػنه موجود مدیں (038886م8 
۰ ه)ء چصثائئدع) قرار دے سکتے ہیں یا عم ان کو حسوں اور دیگر 
ذھنی واردوں کی ذاتی کیفیات (ہ نا ٥(1‏ دو ءنە>6اص٦)‏ قرار دے سکتے 
ھیں یا ھم انھیں عض نام قرار دے سکتے هیں ء ان واردوں کے تعلیلی 
خصائص کے جو واردےکه نا گواری یا خوش کواری کے حامل ہوں ۔ 
ان میں ہے پہلا نظریه یعنی وہ جو ے چینی اور راحت کو ان لوگوں کے 
ذھنوں میں جو ان کا تجربہکرتۓ ہیں ء بە حیثیت نیالواقعه مشتملات کے 
قرار دیتا ے؛ میرے خیال میں کوئی حتمی دلیل ' اپنےحق میں نہیں رکھتا۔ 
اس کو سجھانۓ وال یىی چیز "مام تر وہ اہہام ےہ جو 'تکلیف؛ کے لفظ میں 
موجود ہے اور جس ۓ بہت سے لوگو ںکوگم راہ کیا ے۔ برکلے([٥61:ا1٥2)‏ 
جس کو اس ۓ موضوعی تصوریت (۸ :31ء14 ٥۶ء‏ [80) کے لیے اس 
() اس نظریے یک حایت میں طامہع([ہ۷۷ ۸ ۓ متعدد دلائل پیںی 
کے ہیں ۔ ملاحظه هو اس کا مقاله ٠٥۹‏ فوصثئلی٤‏ عدل و0“ 
عط آڈہ صمناعصمزاصوع×ط صد ط۲ز۷۷ رہ اداء×ہہدہء آ23صمەمہ عنعطل 
بللاہ ‏ ازع ملمط :2 آہ لدعحسممل طففاندھ ”'مندم تہ ١صحدہ‏ 
۔ (1917) 4 
لیکن چوں که ان دلائل کا انحصار بیشتر دیگر نظریات کی تصحیح 
پر ےے اور ان میں یە دلیل جسے میں پیش کر رھا ھوں ء شامل 
نہیں ء لہذا میرے نزدیک وہ دلائل اپنےدعوے کے لیے ناکافی ہیں ۔ 
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دیگر دلائل کے ساتھ ایک اور دلیل بخش دی ؛ انھیگم راہ لوگوں میں شامل 
ہے ۔ ہم تکلیف (د٥8)‏ کے لفظ کو راحت (108٥3ء[8)‏ کے ٹخالف معانی میں 
اور تکلیف دہ (1دالدد7) کو راحت بخش (713880) کے خالف معائی میں 
استعمال کر سکتے ہیں ۔ یا ھم لفظ تکلیف کو بعض قسم کی حسوں کے 
معنٔی میں بھی استعال کر سکتے ہیں ء جو گرم اور سرد اور لامسی حسون 
کے ھم پلهہ هھوں۔اس لفظ کا یہ آخری استعال نفسیاتی ادب میں کامیاب رھا 
ہے اور اسے اب راحت کے حالف معانی میں مزید استعال نہیں کیا جا تا ۔ 
ڈاکٹر ایچ ھیڈ (114 .1 .08) ۓ ابی ایک حاليه تصنیف میں اس 
ایا کو اس طرخ ببان کیا ے١۔‏ 

7ار حث میں ھی یه ضروری ے کهە ہے چیی؛ اور ”میں می 
صاف صاف امتیاز کر لیا جاۓ ۔ تکلیف ایک واضح حاسی کیفیت 
(رانلعدو ہ0۲:ن8) ہے جو گرم اور سرد کے ہم مر تبہ ے اور آس یىی 
شدت کو تیچ (ددہذا٥18ن‏ تہ نا8) میں خرچ هہوے والے زور کے مطابق 
موےۓ موئے گروھوں میں ترتیب دیا چا سکتا ہے ۔ سے چینی برعکس 
اس کے ۰9|حساس سی ے (٭ ہہ چدآلء:7) جو ابنی ذاق ماعیت کے 
اعتبار ہے راحت کے عین مخالف ھے ۔ یه ان حسوں کے ساتھ بھی موجود 
ہو سکتی سے جو تکلیف دہ یا ناگوار نہ ہوں ۔ جیسے مثال کے طور پر وہ 
حسیں جو پاؤں کے تلوے میں سہلاۓ سے پیدا ہوتی ہیں ۔ چیونٹی کے 
لکاتار کاٹنے ہے جو رد عمل پیدا ہوتا ے وہ ہے چینی اور تکلیف دونوں 
کو لیے عوئۓے هوتا ھے ء؛ کیوں که یه آسی حاسی کیفیت کو پیدار 
کر دیتا عے جسے تکلیف کہا جاتا ے اور ایک ناپسندیدہ حاسی سرق 
(٭×ہ٤‏ چصذا7) اس کے عم راہ ہوتی سے جسے ہم تنۓ سے چینی کا نام 
دیا ےہ ۔ دوسری طرف بہت زیادہ بوجھ سوائۓےآن صورتوں کے جب آیے 
براہ راست کسی عرقهۂ عصب (مع[صدا کا )01۶۲۷٢‏ پر ڈالا جائۓ ء تکلیف 
کی ئسبت زیادہ سے چیٹی پیدا کرتۓ کا رجحان رکھتا ے ۔“ 
(ر) ملاحظه هر : رہ :صن لدحطاء:ءہ٥)‏ عط ١صد‏ حصمناودوع8)“ 


0 ,. (1918 رمعطاصہہ ام86) 11 20۲ ,3×17 .ہ۷ بصن ھ2 
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خے 


ہے چینی اور تکلیف کے معانی میں جو گڑ بڑ بجی ہوئی ے آ٘س نے 
لوگوں کو ے چینی کے بارے میں یوں سمجھنے پر آمادہ کیا ھ کہ 
فی الحثیقت جو کچھ یہ ہے اس ہے کوئی زیادہ ھی اہم (آ۵ تا صوافدان85) 
چیز ہے ۔ اور یه بات اپنی حیثیت سے راحت کے عام نظریے پر اثر انداز 
وی ہے ؛ کیوں کہ ے چینی اور راحت اس لحاظ سے ہمایاں طور پر 
ایک ھی سطح پر ہیں ۔ جوں ہی ہے چینی کا تکلیف ک حس سے 
صاف صاف امتیاز کر لیا جائۓ ء یه بات زیادہ قدرق دکھائی دیتی ے 
کل کت ہیں اور راحت کو ذھنی واردوں کے خواص (ہەثاءمن۲) 
قرار دیا جاۓ ‏ بجاۓ اس کے کھ آنھیں ایسے جدا کالہ ذھنی وازدے 
سمجھا جاۓ جو خود بہ خود آ موجود ھوں (یا جو اپنی نوع آپ ھوں)۔ 
لہذا میں اس راۓ کو بالکل رد کر دوں کا کە وہ جدا کانه ذ٭نی واردے 
میں اور آنھیں ایسے تجربات کے خواص شار کروں کا جو بالترتیبن 
ناگوار سے چینی کے حامل ؛ اور خوش گوار راحت کے حاہەل کہہے 
جائیں کے ۔ 

یه بات پڑتال کے قابل ے کەه آیا وہ ایسے واردون کی فی الواقع 
کیفیات ہیں یا تعلیلی خواص کے نرے اختلافات ہیں ([ووںوت 
ةٴ نا٣‏ م[0۲0) - مجھے تو اس مسئلے کے تصفیے کا کوئی راستہ سجھائی 
نہیں دیتا ۔ دونوں میں سے کوئی نظریہ یکساں طور پر حقائق کی تشریج 
کے قابل دکھائی دیتا ے ۔ اگر یہ سچ ہے تو یہ زیادہ حفوظ دکھائی 
دیتا ہے کہ اس اعتقاد سے پہلو تھی کر ی جاۓ جو کہتا هے کہ ایسی 
ذاتی کیفیات (ەهذائاەو ءفہ[8اہ]) ایسے ذھنی واردوں کی جسے که 
زیر بحث ہیں ؛ موجود میں اور حض تعلبلی اختلافات کو ھی فرض 
کیا جاۓ جن سے انکار نہیں هو سکتا ۔ نظریۂ ذات (1 ×60 5ط7_' ٭نەصنصة) 
کو مسترد کے بغیر ھی ہم سے چینی اور راحت کی تعریف یوں 
کر سکتے ہیں کہ يہ تعلیلی خواص پر مہنی ہیں اور بھتو ھوکاء اگر عم 
وھی بات کہنے پر اکتفا کریں جو دونوں نظریوں کے عحت صحیح 
ثابت ہو ۔ اس راستے کو اختیار کرتے ہوئۓ ہم یوں کہیں کے : 


۸ے 


”سے چیئی کسی احساس یا کسی اور ذھنی واردہ کا خاصه 
ےے ۔اوە اس اس واقعد پر مشتمل ے کھ زیر یٹ واردہ 
ایسی اختیاری یا انعکاسی حرکات کو ]آکساتا ہے جو 

کم و پیش کسی ایسی عین تبدیلی کو پیدا کرۓ کی طرف 

مائل ھوق ہیں که واردہ کے خاممے کو' شامل' حال 

رکھے۔؛؛ 

راحت کسی احساس یا کسی دن ذھنی واردے کا خاصه ے ۔ وہ 
اس ام واقعه پر مشتمل ہے که زیر بحث واردہ یا تو کسی اختیاری یا 
انعاسی حرکت کو نہیں اکساتاء یا اکساتا ےہ تو حض آن حرکات 
کو جو زیر بث واردے کو طول دینے پر مائل ہوقی ہیں١۔‏ 

”شعوری؟ خواہش جسے ہم نۓ اب زیر غور لانا ہے ء مشتمل وق 
ہے خواەش پر-خواھش انھی معنوں میں جن کی ھم اب تک بحث 
ات ہیں_.--سسےعمع ایک سچے اعتقاد ے اس خواھہش کے 
”مقصد؛“ کے بارے میں ء یعنی اس بارے میں کە وہ صورت حالات کیا 
دوگ جو سے چینی کو ختم کرکے سکون لاۓ گ ۔ اگر مارا 
خواہش کا نظریه درست ےے تو عین ممکن ہو سکتا ےہ کہ خواعش 
کے 'مقصد؛“ کے بارے میں ہارا اعتقاد غلط ہو ء کیوں کہ فقط 
تجربہ ھی بتا سکتا ہے کہ کیا سی کی کے ھی دق ختم کرۓ کا 
باعث ہو سکتی سے ۔ جس صورت میں مطلوبہ تجربهە عام اور سیدھا سادا 
ھوء جیسے کہ بھ وک کے معاملے میں ے ء کسی غلطی کا سر زد ھونا 
بہت اغلب نہیں ھوتا ء لیکن دیگر معاملوں میں ء مثلا ان لوگوں میں 
عشق بازی کی خواعہش جنھیں اس خواہش کو پورا کرنۓ کا کم ہی 
تجربہ ہو یا بالکل تجربہ نہ هو ء ایسی صورت میں غلطیوں کی توقعم کی 
جاتی ہے اور امس واقعد یہ ہے کہ غلطیاں اکثر سر زد ہوق ہیں۔ 
حرضات کے رد کنے (اهانطكا) ک مشق جو بہت بڑی حد تک مہذب 
زندگی کے لیے ضروزی بنگئی ہے ء غلطیون کا امکان زیادہکر دیتی ہے ۔ 
یه آن افعال کے تجرے کو روکتی ہیں جہاں خواھش بەہ صورت دیگز 





۲() 5ل بج راہ وہ رعطلههضفطہ' طز 


لہ 


خود بە خود پہنچا دیتی سے ۔ اور اس بنا پر بھی غلطیاں کرنا آسان 
ہو جاتا ہے کہ متنع حرضات (ہ 18م صدۂ ٤ع]ذدانطصا)‏ بهە ذات خود 
اس مشق کی وجہ ہے غور و فکر میں نہیں آے یا جلدی ہے فراموش 
کر دے جاۓے ہیں ۔ بالکل فطری غلطیاں بھی جو اس طرح سر زد 
ہوی ہیں اس چیز کے اکر و بیشتر اجزا کو ترکیب دیتی یں جسے 
ھم جزوی طور پر غلط اندازے میں خود فریبی کہہ دیتے هیں اورٴ جو 
به قول فرائڈ محتسب کی کار گزاری سے وابستہ ہے ۔ 

لیکن ابھی اس سے آگے ایک اور نقطه بھی ےے جس پر زور دینے 
کی ضرورت بے ء یعنی یہ کە کوئی اعتقاد اس بارے میں کە کسی چیز 
کی ہمیں خواہش ہے ء اکثر یه رجحان اپنے اندر رکهتا ےہ که اس 
غواھہش کو جس کا اعتثاذ کیا کیاے ء اپنے مان ۔ نیفل کیاب ا ہے ے 
بھی اس واقعه 'شعور؛ کے خواعش پر اثر کو اتنا پیچیدہ بنا دیتاا‫ےے ۔ 

جب ھم اعتقاد رکھتے هوں که ہم بعض قسم ک صورت حالات 
کہ خواعش مند ہیں ء تو یہ بات اکثر اس صورت حالات کے لیے 
واقعی خواہش پیدا کرۓ کا رجحان رکھتی ہے ۔ یه صورت حال 
جزوی اعتبار سے مارے هیجانات (9ہڈا٥0ہ:)‏ پر الفاظ کے اثر کے 
باعث ے ۔ مثلا ء جیسے علم بلاغت میں ء اور کچھ اس عمومی حقیقت کی 
بنا پر بھی کہ ے چیٹی عام خالات میں اس اعثقاد ہے متعلق ےہ که 
عم فلاں فلاں چیز کی خواہش رکھتے ہیں جو ہمارے پاس موجود نہیں ۔ 
اس طرح جو چیز بالاصل کسی خواعش کے معروض کے بارے میں 
ایک جھوٹی راۓ تھی ء ایک قسم کی سچائی کی حامل ہو جاق ہے ۔ 
جھوٹی راۓ ایک انوی ذیلی خواھهش (۶ونانہداں8 ۰1۲ دہہء5 
٥(8ع٥)‏ کو جنم دیتی نے جو تاھم واقعی خواہش بن جایق ے ۔ 
آئیے ایک مثال ہے اس بات کو واضح کریں ۔ فرض کیجیے آپ کی 
محہوبہ آپ کو اس طرح دغا دے کی کا ای غو دی کی ا 0وہ 
لازمی طور پر آپ ی-۔حرضی خواھش (ن× ذ٥ا ۷٢‏ ەذةاںاطہہ]) اس قسم 
کی موی جس کو ڈن ۓ اپنی اس نظم میں بیان کیا سے :] 

”اے قاتله تیرے ہاتھوں خفت آٹھا کر جب میں چل یسا,..,ٴ“ 


م۸ 


وہ واشکاف الفاظ میں کہتا ہے کہ کس طرح ‏ مرے ‏ کے بعد؟ 
ے چاری محہوبہ کے پیچھے بھوت کی طرح لگ جاۓ گا اور نے ایک لمح 
کو بھی سکون سے نہ بیٹھنے دے کا ۔ لیکن اپنے اظہار خیال کو اتنا 
فطری رنگ دیئے میں دو چیزیں آپ کے لیے سد راہ ھوں ى ۔ ایک تو 
آپ کی خود پسندی جو اس بات کو ماننے نے رھی کہ آپ کو کتنی 
کاری ضرب لگی ے ء دوسرے آپ کا یقین که آپ مہنب اور رحم دل 
انسان ہیں ء جو انتقام جیسی نا تراش خواھش ہے ملوث ہوۓ سے رھا۔ 
لہذا آپ ے قراری حسوس کریں گے ؛ جو اول اول بالکل سے عدف 
دکھائی دے ىيٗ لیکن بالاآخر اپنے آپ کو ایک شعوری خواہش میں 
تحلیل (80[۷) کرے گی ء اپنا پیشہ بدلنے کے بارے میں یا دنیا کے 
2 چکر لگاۓ یا ہوٹنی (۷٥٭5٤80)‏ میں ے نام زندگی بسر کرنۓے کے 
بارے میں جیسے کە آرنلڈبینٹ (٤اء‏ <2 ۸۴۵۰1۱۹۸) کا ھیرو سے نام 
زندگی بسر کرتاے ۔ اگرچہ اس خواھش کا اولین سبہب آپ کا اپنی 
گزشتہ غیر شعوری خواہش کے بارے میں غلط فیصله ے؛ پھر بھی 
بی شعوری خواھش خود اشتقاق صحت (عمشدہع ٣٢‏ نا۷ 1ء 0) 
کی حامل حے اور اس حد تک آپ کے افعال پر اثر انداز هھوۓ کے قابل 
بھی کہ آپ کو دنیا کی سیاحی ہر بھیج دے ۔ بہر حال آغازی غلطی 
( اع ا:زدہ ا٥‏ تانصا) دو قسم کے اثرات سب کرے گی ۔ اول ے قابو 
لمحات میں ؛ نیند یا نشے یا بجران کی حالت میں آپ ایسی چیزیں 
کہیں گے جو آپ ۓ آ٘س ے ایمان دغا باز عورت کو گزند پہنچاۓ 
کے لیے سوچ رکھیں ہیں ؛ دوسرے آپ سفر کو مایوس کن پائیں کے 
اور مشرق کی زمین کو اپنی امیدوں کے مقابلے می ںکم دل کش پائیں کے 
ب٭ شرطیکهہ ایک دن آپ سن لیں کہ آ٘س مکار عورت کے خود بھی 
دھوکا کھا چانۓ کی توبت آ کئی ۔اگر یوؤں ہو جائۓ تو آپ اعتقاد 
رکھیں گے کہ آپ اُس سے خلصانہ عمدردی رکھتے ہیں ء لیکن آپ 
اچانک پہلے کی نسبت استوائی جزیروں یا چینی فن کے عجائبات میں 
بہت زیادہ لطف حسوس کرۓ لگیں کے ۔ ایک ثانوی خواھش جو کسی 
اپتدائی سہب (٥8ذ٥٤‏ 08777ط(۲7) کے ضمن میں غلط حکم ہے مجرع ہوئی 


۸۱ 


ہو ء خود اپنے اندر افعال پر اثر انداز هوۓ کی طاقت رکھتی ے اور 
بنا بریں ماری تعریف کی رعایت سے ایک واقعی خواہش عے ۔ لیکن 
اوائلی خواہش کی طرح یہ سر بە سر تشغی دینے کی طاقت نہیں رکھتی ء 
گویا جب یه پوری هو جاۓ ۔ جب تک اوائل خواہش پوری نہ ہو 
باوجود ثانوی خواہش ى کامیابی کے ء ے قراری جاری رہّی ےہ ۔پس 
اس لیے انسانی تمناؤں کے خود پسندی پر مبتی ہوئۓ کا اعتقاد پیدا 
هوتا ے ۔ خود پسند (5[ھ۷) ۰عمنائیں وہ ہیں جو انوی ھوں لیکن 
غلط اعتقادات اس اعتراف میں سد راہ هوۓ ہیں کە وہ ثانوی یں ۔ 
جس چیز کو قدرے موزوں طور پر خود فریبی کہا جا سکتا ےہ 
وہ من ماۓ اعتتادات وضع کرۓ میں خواھشات کے عمل سے پیدا ہویق 
سے ۔ ہم بہت سی ایسی چیزوں کی خواعش رکھتے ھیں جن کو حاصل کرنا 
مارے بس میں نہیں ۔ یھی کہ ہم دنیا بھر میں هر دل عزیز ھو جائیں 
اور تعری حاصل کریں ء یا یہ کہ ہارا کام زماۓ کے لیے عجائبات میں 
سے هو اور یه کھ دنیا اس طرح از سر نو مرتب کی جاۓ کہ سب 
کے لیے انتھائی سسرتوں کا باعث بنے ء اگرچہ ہارے دشمنوں کے ا لیے 
نہیں جب ٹک وہ توبه استغفار ہے کام نە لیں اور دکھ دزد.آٹھا کر 
پاکیزہ نە ‏ هو جائیں ۔ یە ایک طول مل تے اور فقط اپنی سعی و کاوش 
سے اس کا حصول اس حال ے ۔ لیکن یه دیکھا جاتا ے کہ جو تشفی 
ان چیزوں کے میسر آ جاۓ سے حاصل ہوگی اس کا ایک بہت کا حصهہ 
خاصسل کیا عاشخل جوا افضادی ا ہے ریا ای کو 
چرزیںر حامیل, کی چا سکئی) فیق: یا مس آرجائت ای اعتادات کو 
گھڑۓ کی یہ رخوا ہی برعکیں۔اس.خواھش کے جو ىالواقعه حتائق سے 
وابستهھ ے ؛ انوی خواہش کا ایک سخصوص معامله ے اور ”مام انوی 
خواھشات کی طرح یه خواھش بھی پوری هو جاے کے باوجود آغازی 
ہے چینی (016088 ہ٥‏ 10581) کو مکمل طور پر ختم کرنۓ کا باعث 
بی ۔ رتا ہم ارعادات سے در قوط وا می ہر رکیں عتائی کے تو 
خواہش کے ء کیا انفرادی کیا اجتاعی اعتبار ہے ؛ ے حد قوی آله کار 
ہے ۔ اعتقاد :کی نوعیت کے اعتبار ہے اسے ”خود پسندی' ء رجائیت یا 


۸۲ 


فریب کا ام دیا جاتا ۓے ‏ جو لوگ کافی طاقت رکھتے ہیں وہ هر ]س 
شخص کو جو آن کے اپتے اعتقاد پز یا انی برتزیئ کے باررے میں ء یا 
کائنات کی برتری کے بارے میں ضرب لگاۓ کی کوشش کرتا ےا 
بالعموم قید کر دیتے ہیں یا مار ڈالتے یں ۔ بہی وج ے کهھ باغیانه 
پرذہ دری اور کلات کفر ھمیشہ جرمانە لغزشیں قرار دی جاتی رھی ہیں 
اور دی جاتی رھیں گی ۔ 

بہت حد تک من ماۓ اعتقادات گھڑ لینے کی خواھشوں کی وجه 
نے ھی خواعش کی بنیادی حیئیتا "اتی آروپوش عو کی ”2 او اس 
کارکردگی میں شعور کا جو حصہ ہے وہ نە صرف اتنا پریشان کن 
عو جاتا ے بلکہ آسے ضرورت ہے زیادہ بڑھا چڑھا کر بیان کیا جاتا ھے ۔ 

اب ھم خواہش اور احساس کے ضمن میں اپنے تجزیے ک تال خیص 
پیش کر سکتے ہیں ۔ 


کسی قسم کا کوئی ذھنی واردہ.۔-۔۔۔احساس ء " مثالچه ء اعتقاد 
پا فان کیج اتمال ا کی اسر ضرق کپ میں ات 
جارٴی رلىۓے ء جب تک کوئی چیز ا سے مائع نہ آۓ یہاں تک کهہ کسی 
کم و بیش معین صورت حالات تک رسائی ہو جائۓ ۔ افعال کے لس 
مجموعے کو ہم 'کرداری۔سلسلە؟ کہتے ہیں ۔ 
تعین (699 م01 05) کا درجہ ممکن ے بہت زیادہ مندوع ھو۔ 
بھوک کو تو بالعموم کوئی خوراک چاہیۓ ء لیکن کسی خاص 
عو نوا کی( کو لزا جات بی اک ایی رای مر اع ا 
اس کی مقتضی ہوی ہے کە اس خاص خوراک کو ھڑپ کر لیا جاۓ ۔ 
اس قسم کا وازدون کو ملس کو چیدا کرئن کا یکل یا خاف 
(زائ*7800) ے چینی کہلاتا ےہ ۔ ذھنی واردون کا وہ خاصه جن میں 
که سلَلله ختم ہوتا ہے ء راحت؟“ کہلاتا ہے ۔ٴ جو افعال سلسلے: کو 
سس نت کرات یں الین جانا سیکانی نہیں ہونا چاہیے ۔ یعنی انھیں 
لازمی طور پر جسانی حرکات ہونا چاہیے جن کی تعلیل میں عصبی بافت 
(78806]' 10۹67۲058) کے خصوصی خواص شامل ہوتے ہیں ۔ یہ سلسله 


۳ہ 


اسر تی ات رح سر مات ما کی رت سر ات 
جو صرف سکون کو بحال رکھنے کا رجحان رکھتا ھے ۔ وہ صورت حالات 
جس میں یہ سکون کی حالت حاصل کی جاتی ہے ء سلسله کا 'مقصد؛ کہلاتی 
سے ۔ اور وہ ابتدائی ذھنی واردہ جو ے چینی کو شامل حال رکھتا ے 
”خواھش؟ نام پاتا ے ء آس صورت حالات کی خواہش جو سکون لاتیق ے۔ 

کسی خواعش کو 'شعوری؛ آسی وقت کہا جاتا ے جب یە ایے 
سچے اعتقاد کو شامل حال رکھتی ہو کہ فلاں فلاںٴ صورت حال میں 
کیا چیز وی ات دی اکن یه بات نہیں تو یہ غیر شعوری ے ۔ 
ستمام اوائلی خواھشات غیر شعوری موق ہیں اور انسانوں میں خواعشوں 
کے بناص لان ابازلے' مان" افغقاذات :بنا اوات عط امو تفہ الم 2ع 
اعتقادات ایسی ثانوی خواعشوں کو جغ دیتے ہیں جو انساتی خواعق 
کی نفسیات میں قسم قسم کی دل چسپ پیچیدگیاں پیدا کر دی ای 
لیکن بنیادی طور پر انسانی خواھش ک آن خصوصیات کو ندال میں س تق 
جو انسانی خواھش اور حیوانی خواھش میں مشترک ہیں ۔ 


خطبة چہارم 


زیںل×ا عضویوں کے مو جو دہ زارددوب 
پر و ینتا ماضی کا اٹ 
7 0(۸ 1138081۷ ۲۸5۲ ۶ہ )٦08١0087708‏ 
۱۸١ 107 1۷1۸6 0۱۸06۸15۸1 5(‏ ۶۸د نہہ0ہ 


اس خطبے کی بث ایک بہت عمومی خصوصیت (۲ ء065 
ذا ذ٤‏ ء38ء) سے سروکار رکھےگی ۔ یه خصوصیت چاے کلی طور ہر 
نە سہی ء نمایاں طور پر ضرور زنذہ اجسام کے کردار کو ے جان مادے 
کے کردار سے یز کرتی ےے ۔ اس کو ببان کرنا مطلوب ہو تو 
یوں کہ ےکە : 

ایک عضویه کا رد عمل ایک دے ہوۓ مہیج کے جواب میں اکثر 
اوقات اعضویه ی گزشتہ :مسر گزشت پر منحصر ھہوتا ےآنة کہ فتطا اس سہیچ 
پر اور عضویه کی تا حال قابل دریافت موجودہ حالت پر ۔ 

یه خصوصیت اس ضربالمڈل میں پنہاں ےکه دودھ کا جلا چھاچھ 
بھی پھونک پھونک کر پیتا ے ۔ ممکن ہے جان نۓ کوئی ایسی نشانیاں باق 
نہ چھوڑی ہوں جو نظر آ سکیں؛ پھر بھی یہ جلن آگ کے روبرو بچے کے 
رد عمل کو ضرور بدل دیتی ہے ۔ یہ سوچنے کا رواج ھی پڑ کیا ےہ کہ 
ایسی صورتوں میں ماضی دماغ کی ساخت کو تبدیل کر دینے کی وج سے 
اثر انداز ہوتا ےہ نە کە بلا واسطه طور پر ۔ میں اس بات کا متمنی نہیں 
هھوں کہ اس مفروضے کے باطل هوۓے کی جانب اشارء کروں ۔ جھے 


۸۸۰۳۰ 


۸۵ 


صرف یه بتایا مطلوب ےکه یه صرف ایک مفروضہ ھے ۔ اس مفروضے کے 
حق میں جو دلائل ہیں موجودہ خطبے کے اخیر میں ان کو زیر بحث لاؤں کا۔ 
اگر فیالواقعه مشاهدے میں آۓ والے حقائق تک هی اپنی توجہ حدود 
رکھی جااۓے تو همیں بالضرور کش پور کا که گزشتهہ واردے ء علاوہه 
موجودہ سہیج اور عضويه کی موجودہ قابل دریافت حالت کے ء رد عمل 
کی تعلیل (00880]) میں دخل رکھتے ہیں:۔ 

یە خصوصیت "مام تر زندہ عضویوں تک ہی محدود نہیں ۔ مثال کے 
طور پر وہ فولاد جس ہر مقناطیسی عمل هو چکا هو دیکھنےمیں اس فولاد کی 
ھی طرح نظر آتا ےہ جس پر مقناطیسی عمل نہیں ھواء لیکن بعض اعتبار ہے 
اس کا کردار ضرور ختلف ہے ۔ تاھم ایسے مظاعر مردہ مادہ کے ضمن 
میں اکثر کم ھی نظر پڑۓ ہیں اور یں بھی کم اہم ء بە نسبت زندہ 
عضویوں کے معاملے کے ۔ نیز مردہ مادے کے معاملے میں ساخت کی 
خورد بیٔی تبدیلوں کے ضمن میں--۔--یعتی ان تبدیلیوں کے ضمن میں 
جو کہ گزشتہ واردوں اور حاضرہ تبدیل شدہ عمل کی بیچ کی کڑی ہیں ء 
تسلىی غغخش منروضے گھڑ لینا زندہ عضویوں کی نسبت بہت کم مشکل ہے ۔ 
زندہ عضویوں کے معاملے میں عملىی اعتبار سے ہر وہ چیز جو ان کے جسانی 
اور ذھنی دونوں قسم کے کردار کا طرۂ امتیاز ہے ؛ ماضی کے اسی برقرار 
رھنے والے اثر ہے وابستہ ہے ۔ مزید بریں وسیع معنوں میں بات کر 
هوۓ ھم کہہ سکتے ہیں کە عمل میں تبدیلی عام طور پر اسی قسم 
کی ہوتی ےہ جو حیاتیاتی اعتبار سے عضویه کے لیے مفید هو ۔ 

سیمن سے ماخوذ ایک اشارے کا تتبع کرتۓ ہو ۓ (006 3/50( 1016 
,0ہ [181ئصة5ط' طونايع8ظ ,1908 ,صہتاة 5 20 ,1904 بعنتحرزہ 
رصہچصداةصقمحصل صعطفنص 01-۷ :1921 ,ص ۳طت 4 صد ص۸۱1 
9 تؾندم(ذص) عم کہہ سکتے کہ ایک عضویه کے وہ جوابی افعال 
یاد داشتی سظا حر ( دہ ۱ہ ”ط2 ءزددمص۷() کہلائیں کے جو جوابی افعال 
کل لت سان تی تاخال ممامدواہی آے می و سے مب می سے 
۔ےتعلیلی قوانین (13۷۷8 ))٥958031‏ کے تحت صرف اسی صورت میں لاۓ جا 
سکتے ہیں کە گزشتہ واردوں کو عضویہ کی سرگزشت میں .بہ حیثیت 


۸٦ 


موجودہ رد عمل کے اسہاب کے ایک حصہ کے شامل کر لیا جاۓ۔ میں 
فقط یہی کہنا نہیں چاہتا ۔ يہ معامله تو ہمیشہ ایسے ھی رے کا کهہ 
گزشته واردے اسباب کے ایک تانتے کا جزو ھوں گے جو تانتا کھ 
موجودہ واقعے تک پہنچتا ہے ۔ میرا مطلب یه ہے کهہ موجودہ واقعے کا 
سہب قریبہ (3:0۵ء 7۲0×[00386) بیان کرنۓ کی سعی کرتۓ وقت 
کوئی بچھلا واقعه یا واقعات ضروری طور ہر شامل کر لینے چاہئیں 
به شرطیکه ھم دماغ کی ساخت کی بعض مفروضی ترسمات (آع ذا٭طا م117 
09٥ئ2‏ 8 ٥ص)‏ میں پناہ نە لیٹا چاہتے هوں ۔ مثال کے طور پر اگر 
کسی جڑی بوٹی'! کا دہواں آپ کے سشام تک پہنچے اور کوئی بچھلا 
موقع بھی آپ کو یاد آ جاۓء جب آپ ۓ اسے پہلے بھی سونگھا تھا ء 
تو آپ کی یاد داشت کا ہب جہاں تک تا حال قابل مشا دہ مظاھر کا تعلق 
؛ جڑی بوٹی کے دھوئیں (موجودہ سہیج) اور پہلے موقعے(گزشتہ تجرہے) 
دونوں پر مشتمل هوتا ے ۔ دوھی مہیج دوسرے آدمی میں جس نے 
آپ کے پہلےتجربےمیں ش رکت نہیں کی ؛ وھی یاد داشت پیدا نە کر سکےگاء 
کو یہ بات واضح ے کہ پہلے تجرے نے آپ کے دماغ کی ساخت میں کوئی 
قابل مشاھدہ آثار بای نہیں چھوڑے ۔ بنا بریں ٭وھی سبب ء وہی اثر؛ 
والے مقولے کے مطابق ہم اکیلے جڑی بوٹی کے دھوئیں کو آپ ک 
یاد داشت کا سبب قرار نہیں دے سکتے کیو ں کہ دوسرے شخص کے 
معاملے میں یە وھی اثر تب نہیں کرتا ۔ آپ کی یاد داشت کا بب 
بالضرور جڑی بوٹی کا دھواں اور گزشته واردہ دونوں مل کر ھی ھوں 
کے ۔ چنانچہ اس بحث کے مطابق آپ کی یاد داشت ایک مثال ٹھہری اس چیڑ 
کی جسے ھم ؛یاد داشتی سظاہر؛ کا نام دے رےے ہیں ۔ 

اکلی محث چھیڑے سے پہلے یاد داشتی اتظاھر ی' اعت اقسام کی 
مثالیں پیش کر دینا زیادہ بہتر ھوکا : 
(الف) اکۃسالی عادات (ذفانطاہ11 ٥ء×ندوعھ)‏ 

دوسرے خطبے میں ہم ےۓ دیکھا تھا کہ کس طرح حیوانات تجرے 
(ا) ا0٥‏ :3ء7۔-دھواں اس نباتی مادہ کا جو دلدل میں گلتا سڑتا 

سے اور کوئلے کا کام دیتا ہے ۔ 





ۓ۸ 


سے پنجروں یا گورکھ دھندوں ہے باہر نکاٹا سیکھ سکتے ہیں یا دیگر 
افعال بجا لا سکتے ہیں جو ان کے لیے مفید ہوں ؛ چاعے ان کی جبلتیں 
اکیلی ھی ان افعال کی ضامن نہ هوں ۔ ایک بلی جو کسی ایسے پتجرے 
میں ڈال دی جاۓ جس کا اسے تجربہ هوء مختلف طور پر پیش آتیى ے؛ اس 
طریقے سے جس طریقے سے کہ یہ پہلے پیش آئی تھی ۔ ہم مفروضے بہ آسانی 
تراش سکتے ہیں اور عین اغاب ےہ کہ وہ مفروضے (ەہءعطاەم887) 
درست ھوں یە مفروضے دماغ میں آنْ رابطوں کی موجودگی کے بارے 
میں ٭ونے ہیں جنھیں بچھلے تجرے ۓ پیدا کیا اور جو رابطے اب 
بە ذات خود ختاف رد عمل کا سبب ہیں۔۔۔۔لیکن قابل مشاہدہ حقیقت 





ہی ے کہ پنجرے میں پڑنۓ کا مہیج دھراۓ جاۓ پر جداکانه نتا یخ پیدا 
کرتا ہے ۔ نیز یه کہ بلی کے کردار کا قاول دریافت سبب نرا پنجرہ اور بلی 
کی اپنی قابل دریافت عضوی تنظمِ (صونادون٘وچ<ہ د(طاعصنعاء:م) 
نہیں بلکہ پنجرے کے ضمن میں اس کی گزشتہ سرگزشت بھی عے ۔ ہارے 
موجودہ زاویدۂ نگاہ سے معاملہ اس سوال ہے آزاد ےے که آیا بلی کا کردار 
کسی ذھنی حقیقتِ کے سبب ہے جسے 'علم؟ٴ کہا جاتا ے یا فقط ایک 
جسانی عادت ہر مبنی ہے ۔ هارا معتاد علم (٥ج٥ء[۷٭۷٥١‏ 5“ 1ت٤‏ ذط18ا) 
ھمیشہ مارے اذھان میں موجود نہیں ھوتا باکە مناسب مہیجات اس کو 
بلا لاۓ ہیں ۔ اگر ہم سے یہ پوچھا جاۓ که فرانس کا دارالحکوم ت کیا 
ہے تو ھم جواب دیتے ہیں ء ٭پیرس؟“۔یچھلے تجرے کی بنا پر! بچھلا 
تجربە مارے رد عمل کی تعلیل کو اتنا ھی ضروری ہے جتنا کہ موجودہ 
سوال ۔ اس طرح ہارا تمام تر معتاد علم اکتسابی عادات پر مشتمل ھوتا 
ہے اور یاد داشتی مظاہر کے تحت آتا ا ے ۔ 





(ب) تمثالچے (ہە‌یدەہ0٦)‏ 

ا ہی بعد کے خطبے میں مجھے تمثالچوں کے بارے میں بہت کچھ 
کہنا هوگا ۔ فى الحال میں ان سے صرف اسی قدر سروکار رکھٹا چاهٹا 
هوں کہ وہ گزشتہ حسُوں کی 'نقلین؟ ہیں ۔ جب آپ کسی کی زبان ہے 
”نیو یارک؛' نکلتے سنیں ؛ اغلباً کوئی ممثالچهہ آپ کے ذھن میں آ جاتاھے ء 


۸۸ 


یا ثو اس جگھ کا (به شرطیکہ آپ وہاں گئے هوں) ء یا اس جگہ کی 
کسی تصویر کا (اگر آپ وہاں نہیں گئے)۔ وہ "مثالچہ آپ کے گزشتہ عبرے 
کی بٹا پر ے اور ساتھ ھی اتنا ھی موجودہ مہیج کی بنا ای 
جو مہیج که نیویارک“ کے حروف نے پیدا کیا ناس طرح وہ "ىمام 
تمثااچے جو آپ خوابوں میں دیکھتے ہیں ء مام کے "مام مبنی ہوۓ ہیں 
آ ا کر یہ ھراے اوی شاتی ھی خواب دیکھنے کے موجودہ مہیج پر ۔ 
بالعموم یه یقین رکھا جاتا ے کھ امام نثالچے اپنے زیادہ سیدے سادے 
معانی میں ء حسوں کی نقلیں ھیں ۔۔اگز معامله یو ھی تھے 'توتان' تق 
یاد داشتی سیرت (<٥ا3‏ ٢٥ا‏ ذظ ہ۷() عیاں ے ۔ بە بات نہ صرف 
از خود بلکہ اس وجہ سے بھی اہم ہے که جیسا کہ ہم ما بعد 
دیکھں گے_ ممثالچے آس معاملے میں جسے سوچنا کہا جاتا ہے ء 
ایک الازمی خدمت سر انام دیتے ہیں ۔ 








)ج() تلاز م (قص ما3 تہ::ھ) 


تلازم کے ضمن میں ذھنی اعتبار سے موٹی موٹی باتیں یہ هی ںکە جب 
ہم کسی ایسی چیز کا تجربہ کریں جس کا ہم نے پہلے بھی تجربہ کیا 
هو تو موجودہ تجربہ پہلے تحجرے کے سیاتقی و سباق کو یاد دلاۓ کا رجحان 
رکھتا عے ۔ جڑی .بوٹی کے ذھوئیں کی بو کسی بہلے سین کو يیاد کروا 
دی سے ۔ یہی وہ مثال ےے جس پر ہم نے ابھی ابھی بحٹ کی تھی۔ 
اور یه عیاں طور پر ایک یاد داشتی مظہر کے ۔ ایک اور :زیادہ خالص 
طور پر طبیعی تلازم (دم ناپ ٥٥ھ‏ آ اہزط7) بھی موجود ےہ جو 
جسانی عادت سے آمیز کیے جاۓ کے قابل نہیں ۔ یہی وہ قسم ےہ جس کا 
مسٹر تھارن ڈائک (مۃ ان0“ 0نا'7) ۓ حیوانات میں مطالعه کیا ےء 
یعنی آن صورتوں میں جہاں کہ کوئی ایک مہیچ کسی ایک فعل ہے 
مقلازم (٥6٥٥8ك۵)‏ ھوتا ہے ۔ یه طبیعی تلازم آسی قسم کا ہوتا ے 
جیسا کہ مثال کے طور پر ڈرل کرتۓ وقت سپاعیوں کو سکھایا جاتا ے ۔ 
ایسے معاملے میں ضروری نہیں کہ کوئی دھنی چیز بھی موجود هو بلکة 
جھے تو یہ نرا جسانی عادت والا معاملهہ ھی دکھائی دیتا ہے ۔ تلازم اور 


۹ہ 


غادت میں بالجوھر کوئی امتیاز نہیں کیا جا سکتا اور جو مشاعدے ہم 
ۓ عادت کے بارے میں ء به حیثیت ایک یاد داشتی مظہر کے ء کے ؛ 
یکساں طور پر تلازم پر بھی عائد ہوتے ہیں ۔ 
تا 5 َ‫ اپ - 

ران خر می ا سو تہ 

جب ھم کسی مانوس قسم کی چیز کا ادراک کریں تو جو کچھ 
موضوعی طور پر ف الفور سامنے دکھائی دیتا ہے اس کا بہت سا حصهہ 
حقیقتاً گزشتہ تبرے سے ماخوذ ہوتا ہے ۔ جب هم کسی شے کو دیکھیں ء 
یوں :ھی کمہ لیجیے ایک پیسے کو دیکھیں تو ہم اس کی حقیقی شکل 
سے ' آگاہ ذذ کھائی دیتے ہیں ۔ ھم کسی کون مول شے کا ارتسام 
(٥[ەە۲ك۲]ا)‏ رکھتے ہیں نہ کہ کسی بیضوی چیز کا ۔ تصویر کشی 
سمیکھتے وقت یه ضروری سے کہ چیزوں کو جیسا کە وه اجساس 
(دەناەەدت5) میں نظر آتی ہیں ء از سر نو پیش کرنۓ کا فن سیکھ لیا 
جاۓ۔ چیزیں جیسا کہ ية ادراک میں نظر آتی ہین ۔ فن مصوری کا 
بواد نہیں ۔ اور فن‌کاری یہ ے کہ چیز کی باصری هیئت (آود ٢:‏ 
۲٤٥‏ 0ص۵) ک خانه پری اس طرح کر دی جاۓ کہ یه چیز کیسی 
لگے گی ء حس لامسه میں وعايل ھذا القیاس ۔ یه 'خانه پری؟؛ اور 
اصلی شکل کو مہیا کرۓ والا معامله مارے ادراک کی حسیٰ تہہ کے 
انتہائی عام ھمضافون' پر مشتمل ہوتا ے ۔ مکن تے ایسا بھی ہو کہ 
کسی خاص صورت میں اصلىی ہمضافے خلاف معمول ہوں ۔ مثال کے 
طور پر فرض کر لیجیے کە جس چیز کو ہم دیکھ رع ہیں وہ ایک 
غالیچە ے ۔ اس غالیچے کا تانا باا اس طرح ترتیب دیا گیاکە یە دیکھنے 
میں:ٹائلوں (51168) کی طرح نظر آتا ے ۔اگر معامله ایسا ھی ہو تو 
ارے ادراک کا غبر حسی جزو التباسی (1110897) ہوکاء یعنی یه 
آن کیفیات کو مہیا کرے کا جو زیر بحث شے فیالواقعه اپنے اندر نہیں 
رکھتی ۔ لیکن عام قاعدے ہے اشیا بالضرور آنْ کیفیات کی حامل ہوق 


ج( .7ء 01003 ۵۵د : عط کہ -'ددة ۸۵( دہ تعنص (۵0:٤‏ (1) 
٭ مع مد دہ 





۹۰ 


ہیں جن کا خود ادراک اضافه کرتا ےە۔اور ادراک کا یه اضافه 
کرنا ایک ایسا اس ہے جس کی توقع کی جا سکتی ہے کیوں کە عام اشیا 
کا تجربە اس بات کا باعث بن جاتا ے که ادراک اضافه کرے ۔ اگر هارا 
تجربە مختلف هوتا تو ھم حس کی خانه پری اس طریقے پر نه کرتۓ ۔ هاں آن 
صورتوں کا معامله جدا کانہ ے جہاں کہ یه خانہ پری جبہلی هو اکتسابی 
نہ ہو ۔ غور سے دیکھیں تو معلوم ھوکا کہ انسان میں وه سب کچھ 
جو مکای ادراک ز(صەنامءم]م ء۵دمص8) کو تشکیل دیتا ہے ء 
بہ شمولیت باصرہ ‏ لامسە اور دیگر قواۓ حواس کے ء تقریباً سب کا 
سب اکتسابی ىے ۔ آ٘س صورت ہیں ٴمام عام ادراات (-٭ن صدمصدہدہ0 
0٤58‏ صء٤ءع)‏ میں ء یعنی آن ادراکات میں جن کے ذریعے ہم عام اشیا سے 
کام لیتے هیں ؛ ایک وسیع یاد داشتّی عنصر! موجود ہے ؛ نیز ایک اور 
قسم یق بشثال لیجے ۔ ذرا تصور تو کیجے کہ ہم کس قدر حیران 
موں کے اگر ہم کسی بلی کو بھوٹکتۓے اور کسی کۓ کو میاؤں 
میاؤں کرتے سنیں ۔ یە حیرانی کا ھیجان ( ہن 060:) گزشتہ تجرے پر 
ہنی هوگا اور اس اعتبار سے ماری تعریف کے مطابق ایک یاد داشتی 
مظہر شار ہوک ۔ 

(( حافظہ بہ حیثیت علم (ەج1٥۰‏ ۰1د عد ×ہہ:3۸) 


جس قسم کے حافظے کی میں اب بات کر رھا ھوں وہ کسی شخص 
کہ اپنے تجرے میں کسی گزشتہ واقعے کا معین یا واضح علم ے ۔ 
وقتاً نوقتاً ہم آن چیزوں کو یاد کرتے رہتے ہیں جو ہم پر بیتی ہیں ء 
کیوں کە کوئی چیڑ حال میں ان کی یاد دلاتی رہتی ہے ۔ بعینہ وھی 
موجودہ شے اس یاد کو تازہ نہ کرواتی اگر ہارا پچھلا تبربہ "تلف ھوتا۔ 
اس طرح ہہارے یاد کرئۓ کا باعث : 
)١(‏ موجودہ مہیچ 
(+) گزشته واردہ 
دونوں ھی ہیں۔ لہذا ماری تعریف کے مطابق حافظه بہ حیثیت علم ایک 


۔خغصعصعاظ عنصعص۸5 ٥عہ٢‏ (1)) 


۹٦۱ 


یاد داشتی مظہر ٹھہرا ۔ یاد داشتی مظاہر کی کوئی ایسی تعریف جو 
حافظے, کو شامل انه کرےء ے شک ایک ناقص 'تعریف ہوگق ت 
تعریف کا اعم نکتہ یه "یں کہ یه تعریف خافظے کو شامل رکھتی ےہ 
بلکہ اہم نکتدہ تو ید ےہ کہ یہ حافظے کو بہ حیثیت انواع 
مظاہر کی ایک ایسی نوع کے شامل رکھتی ےہ کہ ان "مام خصوصیات 
پر حاوی ےہ جو نفسیات کے نفس مضمون کا خاصہ معلوم دیتی ہیں ۔ 


(ز () 7جربە ز(ہءصەهنە‌م×ط) 


لفظ تجربہ اکثر بڑے مہم الفاظ میں شار کیا جاتا ھے ۔ جیمز جیسا 
کہ ہم نے دیکھاء اسے دئیا کے "مام مواد اوالی پر حیط گردانتاے ۔ 
لیکن لفظ کا یہ استعال قابل اعتراض دکھائی دیتا ہے ء کیوں کە ایک 
خالص طبیعی دنیا میں چیزیں واقع هوی رھیں گی ء بغبر اس بات کے که 
کوئی تجربہ وجود میں آۓ ۔ یه فقط یاد داشتی مظاہر ھی ہین جو تبرے 
کو وجود بخشتے ہیں ۔ ھم آسی صورت میں کہہ سکتے ہیں کہ ایک 
حیوان ایک واردہ کا تجربهہ رکھتا ے جب یه واردہ حیوان کے مابعد کے 
کردار میں ترمم پیدا کردے ء بعنی جب یە حیوان کک زندگ میں آئندہ 
واردوں کے سبب کا یاد داشتی جزو ہو ۔ جلا ھوا بچہ جو آگ ہے خوف 
0ھ اا اف :اگ کا یہ / :کر نچکا ہے لیکن ایک سول چس لآ تو 
پھیٹکا گیا اوز:پھر آٹھا لیا گیا ء اس قسم کے کسی تجرے ہے عاری ےہ 
کیوں که آگ پر دوبارہ پھینکے جاۓ کی صورت میں یه کسی قسم کا 
احتجاج نہیں کرقی ۔ 'تجرے؛ کا جو ہر یه ے کهھ یه کردار :کی ترمم 
کر دیتا ھے اور یہ ترمم جو کچھ تجرے میں آئۓ ء اسی کے باعث ہوق 
ھے ۔ یالواقعه ہم نجربے کے ایک تانتے کی ؛ یا ایک سوا عمری 
کی یوں تعریف کر سکتے ہیں کهہ یه ایسے واردوں کا ایک شارہ 
ہے جو واردے کہ یاد داشتی تعلیل سے آپیں میں عربوط ہیں ۔ مبری 
سوچ میں یہی وہ خصوصیت ہے جو کسی اور خصوصیت سے بڑھ چڑھ 
کر عضویوں ہے سروکار رکھنے والے علوم کو طبیعیات سے یز 
کری ے۔ 


5 


یاد داشتی مظاعر پر ٴ سب سے اچھا لکھنے وَالآ جس“ کا جھے علم 
ہے ء رچرڈ سیمن (7000ع85 58۲۹4ع1) ے جس کے نظریےکا بنیادی حصه 
آگے چلنے سے پہلے میں تلخیص کی صورت میں پیش کرنۓ کی کوشش 
"کروں کا ۔ 

جب ایک عضویه۔۔-کوئی حیوان یا کوئی پودا۔۔- کسی ایسے 
مہیج کے تحت لایا جاۓ جو آ٘س حیوان یا پودے میں کسی قسم ی 
انگیخت (ا٥‏ مز ×5ا) پیدا کر دے تو سہیج کو ھٹا لینے سے پھر 
ایک توازن کی حالت عود کر آتی تے ؛ لیکن توازن ک ‏ ہی حالت پرانی 
حالت سے ختلف ہوتی ہے جیسا کہ رد ععل کی بدلی ہوئی صلاحیت ہے 
عاق ات مو سے ہے کی ا0ت جات 0ی۷٢‏ مر 06ت 
(58:0٥ :٤٥٤٥(‏ 9مہ ذ6) کا نام پا سکتی سے ۔ وہ حالت جو 
مہیج کی موقوی پر منمودار ہویق ہے ؛ نانوی تغافلی حالت ( 53ء8 
٤۶‏ ت5 108) کہلاتی ےہ۔ ھم ایک مہیج کے انگراھک 
معلول ٥ء8‏ ءذتاصة:چہ) ک تعریف اس طرح کرتے ہیںکەہ 
یه وه معلول ے جو ابتدائی اور ثانوی تغافلی حالتوں کے 
درہیان فرق پیدا کرتا ے ۔اور خود اس فرق کی تعریف هھم یوں 
کرۓ ہین کہ وہ مہیج کے باعث پیدا هوۓ والا انگرام - (0د8×ع مظ) 
ہے ۔ یاد داشتی مظاغر کی تعریف یوں کی جاتی ہے کہ وہ بظاھر جو 
انگراموں کے باعث بہوں ۔ حیوانوں میں ایسے ظاھر خصوصاآً 
اعصابی نظام کے ساتھ متلازم هوۓ ہیں ؛ لیکن کلی طور پر اعصابی نظام 
سے ھی نہیں ؛ یہاں تک کہ انسانوں میں بھی یہی حال ے 

جب وہ سہیج اکٹھے ھی وارد ھہوں تو دونوں میں سے وه جو 
بعد میں وارد ہوتا ہہ ء اس امس امکان رکھتا ے کہ پہلے مہیج کے 
رد عمل کو بھی اپتے رد عمل کے ساتھ بیدار کردے ۔ ہم اس اثر کو 
ایقاضی اثر ٥ 1861060 ٥(‏ دم [5) اور ایسی خصوصیت رکھنے والے 
مہیجات کو ایقاضی سہیجات (00:011 8 50ا0٤‏ [1) کہتے میں۔ ایسے کسی 
معاملے میں ھم دونوں مپیجوں کے انگراموں کو متلازم کہتے ہیں ۔ 
تمام بیک وقت جنم لینے والے انگرام متلازم ہوتے ہیں ۔ اس واقعه یه 


۹۳ 


ہے کہ کوئی تنہا )180[8٤0(‏ سہیج ایسا نہیں جو انگرام بای چھوڑے 
بلکہ کسی ایک لەحے پر سہیجات کی بحجموعی تعداد ھی اوہ چیز ے 
جو انگرام باق چھوڑتی ہے ۔ نتیجةً اس کل تعداد کاکوئی حصہ۔-۔۔اگر 
یه حصه عود کرے۔۔تآس تمام رد عمل کو بیدار کرۓ کا رجحان 
رکھتا ے جو رد عمل کہ پہلے مرتب ہوا تھا ۔ سیمن قرار 
دیتا ے کہ انگرام ورثئے میں مل سکتے ہیں ۔ نیز یہ کهھ 
ایک حیوان کی طبعی عادات اس کے آبا و اجداد کے تجرے کی بنا پر 
هو سکتی ہیں ۔ اس و وع پر وہ سیمؤل بٹلر (ءلائاظ آءسصھوۃ8) ک 


طرف رجوع کرۓ کو کہتا ہے ۔ 


سیمن ۔دو 'یاد داشتی اصول؛ پیش کرتا سے : پہلا یعتی' جنے 
قانون انگراق کہا جاتا ے ء یں لے ٠‏ کسی ایک عضويه میں تمام 
ہم وقتی انگیختیں ایک م‌بوط ہم وقتی انگیختی خلط (ہ[م00<0) کو 
تتکیاق؟ ذیتی ہیں جو خلط کہ آسی حیثیت سے جس کا کە ذ کر آ چکا ےہ 
انگرانی طور پر کار فرما ھوتا ہے ۔ یعنی اپنے پیچھے ایک مر‌بوط انگرام 
خلط چھوڑتا ہے ۔ یوں انگرام خلط اپی بساط کے مطابق ایک کل کو 
تشکیل دیتا ے؟'“ (146 .۔ص صہجصدا دقجردع صعطءءنص صحہ ء(ط)۔ 
دوسرا یاد داشتی اصول یا قانون ایقاض (ز×ەمطمعاظ ٥٤ہ‏ ۷ھ.]) یوں ے : 
”جو سرگرم حل پہلے انگرای اعتبار سے کار فرما ہو چکاء آسی حل کی 
جزوی واپسی ایک ھم وقتی انگرام٢‏ خلط پر ایقاضی اعتبار سے کار پرداز 
ہوتی ے“173(.۶ .مز ,16)۔ یه دونوں قوانین باھم مل کر ایک حد تک 
ایک قاہل مشاھدہ حقیقت کی 'مائندی کرتے ہیں ۔ قابل مشاہدہ حقیقت 





حصعۂ مسعتصومچ<ہ صد صذ ملصءحئتد دمممحالسمئنة 71ھ (ل) 
جە(مزمصہت۔اصءصعائمدي عتٗہهصئٌالاھزءه ٥۱۶ءءصمہء‏ 8 
12۷٥٥۰‏ ,ٴ المءنطص وی عتلهہ طد: ٭ہ طثتطمہ 
ہہ عدً طەنطہ بعدلمدءء-ص٭ وی ٤٤٥۱ء‏ صدہء × 1 منطعط 

ع(مطا۷ اج دصمظ گے 

منادمالء ءناءعءعوء ١ط‏ ۶ہ صصصدءء لمنعەم ط٢‏ (2-3) 
٥٤:‏ امہ رالدمنطمہ عج۔ی ذء×ہ٭ ہاحصعٗد م٤‏ طءنطہ 
۔کعلوزدہی۔جصة 3وب ددہ صمالسصنء د دہ ہالدءٌْمطمعطهء 





۹۰۰۳۴ 


یه ے کە جب مہیجات کا کوئی خلط (ناسدهنا8 ۶ہ ×ہ(مہہہ0) اول 
جوابی افعال کا خلط پیدا کر چکا ء تو ہہیجات کی جزوی واپسی اس اس 
کا رجحان رکھتی ہے کە مام کے تمام جوا افعال کے اعادے کا باعث 
بنے ۔ سیمن اپنے بنیادی ٴ تصورات ‏ کو مسئلے کی -اطراتَ و:جوائتے: ہن 
اس طرح چسیاں کرتا ےہ کہ آس کی بحث دل چسپ بھی ہے اور طبع 
ام ای ا اس کت چین“ ایک : تضصورات سۓ یئ آ2 حول کاو اہ 
پڑے گا لیکن فی الحال تو یاد داشتی سظاھر کی بنیادی خصوصیت ھی 
زیر بث سے ۔ 

سیمن اعتراف کرتا ہے کہ ف الحال انگرام ک نوعیت کے بازے 
میں اس ہے زیادہ کہنا نا ممکن ےہ کہ یہ بالضرور عضویه کے جسم میں 
کسی مادی تبديیلی پر سشتمل ے ز( صظ صعط دنصعہم۷( ے۶0“ 
6 .ھ"ٗ ''٥ع58صتا8)‏ ۔ اور واقعه یه ے کہ انگرام کی نوعیت ایک 
فرضی بات ےہ جسے نظری بجثوں کے لیے گھڑ لیا گیا ۔ یہ کسی بلاواسطه 
مشاعدے کی پیداوار نہیں ۔ اس میں شک نہیں کە علم عضویات۔-۔-۔۔ 
خصوصاً دماغ میں کسی فاسد تغیر کے باعث حافظے کی خرای-ے۔۔ 
اس مفروضے کے ایے دلاقن ہہم پہنچاتا ےہ تاھم یه ایک مفروضهہ ھی رہ 
جاتا ےے ؛ جس کی صحت کے بارے میں اس خطبے کے اخبیر میں ۓثت 
لک اک کے 

میرے خیال میں عضویات کی موجودہ حالت میں انگرام کن ذاخنلن 
بحث کر 'لینا یاذ داشتی مظاغر کی بحٹ کو سیدھا سادہ ابتاۓ این مفید 
مطلب ثابت نہیں ھوتا ۔ میری سوچ میں یاد داشتی مظاہر کے معلومهہ 
قوانین: کو اگر قواعد و ضوابٰط مین ڈھالنا مقصود هو تو همیئٗ آن قوالین 
کا بیان تمام تر قابل سشاہدہ حقائق کی زبان (ہجدتٴ1) میں کرنا پڑے 
گاء س طرح کہ وقيی طور پر اس چیز کو تقسلم کر لیں جسے ہم 
یاد داشتی تعلیل (دہ نا3٥‏ د٥ہ‏ ,دہ م/۷() کا نام دے سکتے ہیں ۔ اس 
٦اا‏ داع عابل سے مرا مطات اس فم کی لے رک نت 
اس خطبے کے آغاز میں ذ ک رکیا تھاء یعنی ایسی تعلیول جس میں عات قریہه 


نه صرف ایک موجودہ واتعے پر مشتمل هو بلکہ موجودہ واقعے اور 


۹۵ 


(زشتہ واقعے پر ۔ میں اس بات پر زور دینا نہیں چاہتا کہ اس شکل کی 
تعلیل حرف آخر (806886ا1]ا) ے ؛ بلکهہ یه کہنا چاھهتا عون کە 
ہارے علم کی موجودہ حالت میں یه تعلیل معاملے کو آسان بناۓ میں 
مد ثابت ہوتی ہے ۔ نیز ھمیں اس قابل بناق ے کہ کردار کے قوانین 
کو کمتر مفروضی اصطلاحات کی زبان میں بیان کر سکیں ء بہ نسبت اس 
کے کہ جتنی مفروضی اصطلاحات هھمیں دوسری صورت میں استعال کرنا 
پڑیں گی ۔ 

جو کچھ میں کہنا چادتا هوں اس کی ایک عیاں ترین مثال کسی 
گزشتہ واقعے کو یاد کرنا ہے ۔ جو کچھ مارے مشاهدے میں آتا ے 
یہ ے کہ بعض موجودہ مہپیجات ہمیں اس بات پر آمادہ کرے یں کهە 
بعض واردوں کو پھر ہے یاد کریں ۔ لیکن بات یہ بھی ہے کہ بعض 
اوقات جب ھم ان کا تذگر (ۂ[[٥ء1)‏ نہیں کر رہ ہوتے تو 
مارے اذھان میں کوئی ایسی قابل دریافت چیز نہیں ھوقی جو ان ک یاد 
((7٥01ن/0)‏ کا ام پا سکے ۔ یادیں بە حیثیت ذھنی حقائق کے وقتاً فوقتاً 
مودار ہوتی رحتی ہیں ۔ لیکن ء جہاں تک هم پتا چلا سکتے ہیں ء جب 
تک وہ ابھی خفی یا تحتانی (0,8658]) ھوں و کسی شکل میں بھی موجود 
نہیں ھوتیں ۔ واقعه یه ۓکەہ جب ہم یو ںکہیں کہ وہ تھحتانی ہیں تو 
مارا مطلب فقط یه ھوتا ے کہ وہ بعض حالات کے تحت آ موجود 
ہوں گی ۔ پس اگر کوئی پکا فرق ہونا ھی ہے ء آِ٘س شخص میں ج وکسی 
ایک اس واقعه کو یاد کر سکے اور اس میں جو ن ە کر سکےە تو وہ پکا 
فرق کسی ذھنی چیز میں نہیں بلکە دماغ میں ھوکا ۔ یه عین اغلب ےکهہ 
کوئی ایک ایسا فرق دماغ میں موجود هو لیکن اس کی نوعیت و ماھیت 
نا معلوم ے اور یہ فرق مفروضی فرق ھی رہ جاتا ے ۔ اس :مسئاے کے 
ضمن میں هر وہ بات جو تا حال مشاھہدے کے تحت آ چکی ےہ ء اس بیان 
میں مجتمع کی جا سکنی ہے کہ جب حسُوں کا کوئی ایک خلط کسی 
ایک شخص کے ہاں وارد هو چکا ہو ء تو آُس خلط کے کسی حصے کا 
اعادہ پورے کے پورے خلط کی یاد دھانی کرواۓ کا رجحان رکھتا ے ۔ 
ایسے ھی طریقے ہے ھم زندہ عضویوں میں نمام ‏ یاد داشتی مظاعر کو 


۹٦ 


ایک واحد قانون کے ماتحت جمع کر سکتے هیں اور یه واحد قانون ان 
حقائق پر حاوی ےے جو تا حال سیمن کے دونوں اصولوں کی رو نے 
قابل تصدیق ہیں ۔ اس واحد قانون کو یوں پیش کیا جا سکتا ے : 

اگر ایک پیچیدہ سہیج (وںا[مدثاہ ي[مہ5ہ٥0)‏ 'ل۶ ایک عضويه 
میں ایک پیچیدہ رد عدل ”م؛ کا باعث بن چکا ےہ تو کسی آئندہ موقع پر 
”'ل؛ کے کسی ایک جزو کا ورود کل رد عمل 'م؛ کا باعث بنئے ی جانب 
مائل ھوکا۔ 


اس قانؤن: کو تعدد ٥(‏ 05 0اوء1"۲) اور علیٰ هذا القیاس اس قسم 
کی دوسری چیزوں کے اثرات کے اضافے سے مکمل کرتنےۓ کی ضرورت ھوگی۔ 
قاہم یه بغیر کسی مفروضہ چیز کی آمیزش کے یاد داشتی سظاعر کی لازمی 
خصوصیت کو ظاھر کرتا ے ۔ 

جب کبھی کسی عضویه پر وارد هوے والے مہیج ہے تب 
ھوۓ والا معلوٴل عضویه کی گزشتهہ نٹراگزشستی رعایت سے خعلف مو 
اور حالت یە هو که ہم عضویه کی موجودہ ساخت میں کسی تعلقه فرق 
کا واقعی طور پر سراغ لگاۓ کے قابل بھی نە ھوں تو ھم یاد داشتی 
تعلیل کا ھی ام لیس کے بہ شرعایکھ ھم آن قوانین کو دریافت کر سکیں 
جو ماضی کے اث ر کو ٹھوس شکل میں پیش کر سکیں ۔ عام طبیعیاتی تعلیل 
میں جیسا کہ بد ظاہر دکھائی پڑتا ے ء هم تواتر کی تخمینی یکسانیوں 
(دعصعدوءء: آہ دم ناندد گنس ۸١‏ حصنعم۶مم۲مھ) سے دو چار ہوتے 
ہیں ء مثلا برق کے بعد رعد ء مسی ہے اور پھر غار وغیرہ وغیرہ ۔ ان 
تواتروں (ہ٭ 0 1اوع5) میں سے کوئی بھی نظری اعتبار سے اٹل نہیں 
کیوں کہ مکن عے کہ کوئی چیز ان کے تسلسل کو توڑۓ کے لیے 
بیچ میں آ ڈھمکے ۔ اٹل طظبیعیاق'قوائین اخاصل کزاۓ اک لے : تتزّق 
مساواتوں (وٗمناعنء آ٥‏ ذاد:1018) کی مدد لینا هوکی جو مساواتیں 
که ہر لحظہ پر تبدیلی کی سمت و جہت ظاہر کررۓ کی اعل ہیں ۔ کسی 
حدود وقفه کے بعد چاےے وہ وقفه کتنا ھی تھوڑا کیوں نه هو کی 
عتی تغیر (٥چدھداه ٥٥‏ ج٥اطلا)‏ کو حساب میں لاۓ ہے کام نہیں 


ے۹ 

ینےگا۔ تاہم روز مہ زندی کے مقاصدکی خاطر بہت سے تواتر ہر لحاظ سے 
اٹل ه۔:اگز آپ :ایک :انگریز ۓ کہیں کهھغھاری اک یق میل لگا هوا 
ہے تق وہ فوراً اتے']تازاۓ میں لک جاۓ کا لیکن: اگر:آپ:یہی .بات کسی 
فرانسیسی ہے کہیں جو انگریزی نہیں جانتا تو ایسا کوئی اثر نہیں هھوسکے 
گا ۔ الفاظ کا اثر سننے والے پر ء یاد داشتی مظاعرمیں داخل ے کیوں کە 
یہ گزشتہ تجربے پر منحصر سے جس نے شخص مذ کو رکو الفاظ کی سمجھ 
بوجھ بخشی ۔ اگر خالصاً ایسے نفسیاتی تعلیلی قوانین ھی باۓ جاۓ ہیں 
کە دماغ اور باق جسم کو ان سے تعلق نە هو تو وہ اس صورت کے 
نہیں ہھوں کے کہ : اب 'ل؟ اب ام٤‏ کا سہب سے بلکھ*'ؤ ب ج-۔۔ماضی میں 
کات ۷0ک ناج مخت کات ا کو اک اک کا 
کاسیابی کے ساتھ دعوعل نہیں کیا جا سکتا کہ جن موقعوں ء مثال کے 
طور پر ھم لفظ کے بارے سوچ نہیں رے ھوئۓ ان موقعوں پر بھی لفظڈک 
تفہیم ذڈھن کا ایک سوجود فی الواقعه مشتمله' ھوتی ے ۔کسی لفظ ک تفہم 
کوئی ایسی چیز ے جسے فقط ایک طبعی سلان (دہثائەەمٗ508) 
کی اصطلاح میں ادا کیا جا سکتا ہے ؛ یعنی جب ھم لفظ سنیں یا ھمیں اس 
کے متعلق سوچن ےکا اتفاق ہو تو یە میلان بیدار هوۓ کے اھل ھوتا ے۔ 
ایک طبعی میلان کوئی واقعی چیز نہیں ء بلکە یاد داشتی تعلیلی قانون کا 
محض یاد داشتی حصه ے۔ 


کسی ایسے قانون میں جیسا کە 2و ب ےج۔۔ماضی میں ؛ بە شمولیت 
”ل؟ کے حال میں اب ”م؛ کا باعث ھیں؟؛؛ے-۔-ھم کہیں گے کە وب ج 
یاد داشتی علت ہے ؛ ل موقع یا سہیج ہے اور م-۔۔۔اس صورت میں س تب 
هوئے والا ردعمل ہے ۔ وہ تمام معاملے جن میں تجربهە اکرھاہ دوج او 
انداز هھوتا ے ء یاد داشتی تعلیل کی مثالیں ہیں ۔ 

نفسی طبیعی متوازیت میں مان رکھنے والوں کے نزدیک نفسیات 
کو کاملا علم عضویات اور عام طبیعیات کی ہر قسم کی ماتحتی ہے آزاد 
کیا جا سکتا ے ۔ یعنی ان کا اعتقاد ہے کہ هر نفسی واقعه .ایک نفسی 


(ر) .4 صنحہ ءعط کہ ۲ ص:خدہء ٤65ا‏ ند اعد صھ 


۹۰۸ 


علت اور ایک طبیعی ملزوم رکھتا ے ۔ اگر متوازیت کو تسلم کرنا ھی 
ےہ تو ریاضیاتی منطق سے یہ ثابت کرنا بھی آسان ۓے کہ طبیعی اور 

نفسی ععاملات میں تعلیل ایک ہی قسم کی ھوگ اور یہ نا ممکن ے 
ا تی تعلیل نفسیات میں تو موجود هو لیکن طبیعیات میں موجود 
ور و 7 سرن ے مت ا مرا اٹ 
عضویات کو طبیعیات میں تحویل کرنا ممکن ہے تو یوں معلوم دے کا 
که یاد داشتی تعلیل نفسیات میں لازمی ام سے ۔ اگر معاملہ اس کے آلٹ 
ۓے تو ھم یه اعتقاد رکھنے پر مجبور هو جائیں کے که ارا تمام علم ء 
عاری یادوں او ر ممثالچوں کے :مام ذخیرے ء ماری تمام ذھنی عادتیں ء 
سب وقتوں پر کسی تمتانی ذھنی صورت (۸ت:0) 58ط )]0٥٤]٤‏ 
میں موجود ہوۓ ہیں نہ یہ کہ وہ فقط سہیجات ہے بیدار ھوۓ ھیں 
جو ان کی نمود کا باعث بنتے ہیں ۔ یه ایک ہہت مشکل مفروضہ ے۔ 
جھے تو یوں دکھائی دیتا ے کہ اگر بجاۓ کسی مابعدالطبیعیاتی رعایت 
کے ہم حض بە طور اسلوبکار نفسیات کے لیے اتنی آزادی کے خواہش‌مند 
جوا تی کان عملقىں,اغار سے بعقول کین جار ہن تو ہمارے لیے 
,خر بھی ھوکا که نفسیات میں وقتی طور پر ناد داش تی تعلیل :0,2811 تسلم 
کرلیں اور بنابریں متوازیت ہے انکار کردیں ء کیو ںکە طبیعیات میں 
یاد داشتی تعلیل یکوئی مضبوط دلیل موجود نہیں ۔ 

شاید اس بات کو زیر غور لانا مفید مطلب ثابت هو که یاد داشتی 
تعلیل ھی وہ چیز کے جس ۓ برگسان کو نفسی دنیا میں تعلیل کی ہستی 
سے انکار کر دینے پر آماذہ کیا ۔ وہ اشارتا کہتا ہے ء اور ے بھی بہت 
سچی بات ء که ات ایک ھی مہیج کو دھرایا جاۓ تو وہ ایک ھی 
جیسا نتیجہ پیدا نہیں کرتا ۔ اور پھر محث کو جاری رکھتے هوۓ وہ 
لکھتا ہے کہ یه بات وھی علت وهی معلول والے مقولے کے خلاف ےہ ۔ 
تاعم اس مقولے کو نے سرے سے اپنے پاؤں پر کھڑا کرۓ اور نفسیاق 
تعلیلی قوانین کے امکان کو بحال 2و لیے یه تو ضروری هی ٹھہرا 
کە گزشتہ واردوں .کو حسَاث میں لایا جاۓ اور آنھیں موجودہ ہب آ کے 


)١(‏ اغصەعانصمعصء لەءنەجطط 





۹۹ 
ساتھ شامل کر لیا جاۓ ۔ ہم تعلیلی قوانین کو اس طرج زیر غور لاۓے 
میں کہ ہارے اسلوب فکر میں علت کا مابعدالطبیعیاقی تصور 
(صمنا جہء دہ آ3 تا رام ۷() بحال رهتا ے ۔ عم علت اور معلول کے 
تعلقی کو حسوس کرنا چاھتے هیں اور خواہش رکھتے ہیں کەهہ ہب 
کار پرداز ' (چ ٛ٥ت‏ 00) ھوتا نظر آۓ ۔ یہی خواھہش ھمیں اس بات پر 
رغما مند نہیں کرقی کە تعلیلی قوانین کو بە حیثیت تواتر ی غحض مشہود 
یکسانیوں٢‏ کے سمجھین ۔ تاھم سائنس تو بس یھ ی کچھ دے سکتی ہے ۔ یہ 
پو چھنا کہ کیوں فلاں فلاں قسم کا تواتر وارد هوتا ہے یا تو ایک ے معنی 
سوال پوچھنا عے یا کسی زیادہ عمومی قسم کے تواتر کا مطالبہ کرنا ہے 
جو ایک زیر بحث تواتر پر حاوی هو۔ تواتر کے وسیع ترین تجربی قوانین٤‏ 
بھی ج وکبھی انسانی علم میں آۓ هیںء فقط ان معنون میں تشریج پا سکتے 
ہیں کە بعد کی دریافتیں انھیں اور زیادہ وسیع قوانین میں مدغم٣‏ کرلیں ۔ 
لیکن وسیع تر قوائین بھی جب تک کہ وہ خود بھی مدغم نہ ہو جائیں 
سیدے سادے٥‏ حقائق هی گئےجائیں گے کیو ںکه وہ ہمام تر مشاعدے پر 

بی ہوں کے نە کہ کسی مفروضه اساسی عقلی قاعدے پر٦۔‏ 
لہذا ء ایک تعلیلی قانون پر ء جس میں سہب یا علت کا ایک حصهہ 
اپنی زندگی ختم کر چکا ہو ء بدیہی استدلال> ک رو سے تو کوئی اعتراض 
نہیں ۔ کسی ایسے قانون کے خلاف اس بنا پر دلیل دینا کہ جو کچھ 
گزر چکا ےے اب کارہرداز نہیں ھو سکتا ء علت کے دقیانوسی اوز مبہم 
مابعدالطبیعیاتی خمال (0ہ 11٥م‏ 31ذ طم٥٤ء]/3)‏ کو گھسیٹ لاۓ والی 
بات ہے جس کو ساس تو در خور اعتنا نہیں سمجھتی ۔ وہ واحد دلیل 
جو درست طور پر یاد داشتی تعلیل کے خلاف پیش ک جا سکتی ے یه 
ھوی کہ فالوقعه تمام یاد داشتی مظاعر اس کے بغیر ھی تشریج پا 
سکتے یں ۔ اس کے بغیر ھی سیمن کا انگرام ان کی تشریج کر سکتا ے 
٤ہ‏ ممعنائدد-انھصه ۱ ××ط× :اہ بلەت٤/3‏ (2) .۔چصمذەءەم0 (1) 
٭عدعدوء: ٢ہ‏ ٭ ط1 لد ضزمددء ۱۷۷۱1١٣٣٢‏ (3) ءَەدءدوء: 
٭٥۳عطصة‏ 3 0۵حرم6(:20) ماعط مصحصظ (5) عصنوطنة (4) 
٭نعمنعػمم (7) .انلدصہتہ 


۲۰ 


یا کوئی اور نظریہ بھی ان کی تشریج کو کا ہوکا جو تجرے کے نتامح 
کو دماغ اور اعصاب کی ترممات میں موجود سمجھے ۔ لیکن کوئی نظریه 
بھی جو تجرے کے تحتانی معاولات (واءع]؟: ٢ط‏ 38]]ا) کو طہیعیاتی کے 
بجاۓ ئفسیاتی قرار دے ان کی تشری نہیں کر سکتا اور اکر کرے کا بھی 
تو انتہائی تصنع ہے۔ وہ لوگ جو نفسیات کو هر ممکن حد تک عضویات 
سے آزاد کروانا چاھتے ہیں ء میرے نزدیک ان کے لیے بہتر بھی ہوکا 
کە وہ یاد داشتی تعلیل کو اختیار کر لیں ۔ تاہم جہاں تک مبرا تعلق 
ے میں ایسی کوئی خواہش نہیں رکھتا ۔ لہذا کوشش کروں کا که 
انگرام جیسے نظریے کی حایت میں جو دلائل میرے ذہن میں آۓ ہیں 
ان, کو بیان :کردوں ۔ 

سب سے پہلا نکتہ جسے میں پیش کرنا چاھتا ہوں يہ ےہ که 
یاد ڈاشتی مظاہر عضویات ہیں ابھی 'اتنے ھی ھاتھ لگن هیں جتنے که 
ثفسیات میں٠‏ اور جیا کە فُرفزرانسن :ڈارؤن نۓ' اشارہ کیا تھے 
(.( 28 ٭م صمذاةء ,11 ,دہ م۷۷( ٥٤نط‏ ہدممہت8 ۴م()6) وہ پودوں 
میں بھی دستیاب ھوتے ھیں۔ عادت جسم کی ایک خصوصیت ہے ۔ کم ا زکم 
اتی می جتنی کہ ذھن کی۔ لہذا اصولاً عم جبور ہو جائیں گے کہ 
یاد داشتی تعلیل کو۔- بە شرطیکه اسے ماننا ھی پڑا۔-۔ غیر نفسیاق 
خطوں میں بھی دخل مداخلت کی اجازت دے دیں ۔ یعنی ان خطوں میں 
جن کے بارے میں انسان حسوس کرتا ہے کہ وہ عام طببعیاق 
قسم کی تعلیل کے پابند ھی هوۓ چاھئیں‌۔واقعہ یہ ہے کہ اول نظر میں 
جو چیڑیں نفسیات کو طبیعیات ہے متاز کرتیق ہیں ء تحقیقی پر معلوم 
دیتا ہے که ان کا کا حصہ نفسیات اور عضویات میں مشت رک ے ۔ 
مثا3 تجربے کے اثر کے اس "مام مسئلے کو هی لے لیجے ۔ ہاں ے شک 
یہ ممکن ے کہ پروفیسر جے ۔ ایس هیلڈین (1814806 .8 .ل) کے پیش 
کردہ زاویۂ نگاہ کو ھی اپنا لیا جاۓ چن کا دعویل یه ہے کہ نظری 
اعتبار سے عضویات ء طبیعیات اور کیمیا میں تحویل کے قابل نہیں ء لیکن 
اس نکتے پر,ماھرین طبیعیات کی کثرت راۓ ان کے خلاف ہے ۔ اور بات 
یوزتع کا رصل لآ کے :ا ے: نان کو سلم کرے سے قبل ملا 


۴|۴ 


تسلسل کە زندہ اور مردہ مادے میں موجوددے؛ یقیتاً عمیں تہایت تہ 
شہادت کی ضرورت هو ۔ لہذا عضویات میں یاد داشتی مظاعر کے وجؤد 
سے جو دلیل ہاتھ لگتی ہے اسے بالضرور اس مفروضے کے خلاف ء کہ 
یاد داشتی تعلیل قطعی طور پر نفسیات سے متعلق ہے ؛ کچھ نہ کچھ 
وزن تو دینا کی ہریت کان 

حافظے کے نقصان کا باعث بنئے والے دماغی صدمات (58ہ ذ6 2330) 
پر سبنی دلیل اتی جان‌دار نہیں جتنی کہ یہ دکھائی دیتی ےہ 
گو یه بھی کچھ نہ کچھ وزن تو رکھتی ھی ہے ۔ جو بات ہم جانتے 
ہیں یه ےے کہ حافظه اور یاد داشتی مظاھر بالععوم دماغ میں واقع 
ہھوۓ وا ی تبدیلیوں سے خلل پذیر یا نیست و نابود ھو سکتے ہیں ۔ اس 
کے میا پا بات کابت ‏ ھوی کے کد حافظے کی تعلیل میں دماغ ایک 
لازمی خدمت انجام دیتا ےہ ۔ لیکن یه تو ثابت نہس هوتا کە دماغ تق 
کوئی حالت بذاتہ حافظے کے وجود کے لے ایک کاف شرطے ۔ اور یه 
آخری بات ھی وہ بات عے جس کے لیے ثبوت ڈموند ےکی صرورتث "ھا 
انگرام کے نظرے یا اور کسی اسی قسم کے نظطرے کو یه دعوقل کرنا 
تی ا ا انا ایک جسم اور دماغ ایک مناسب حالت میں موجود 
عو توا ایک اسان کو کوی 'یادآونے کی ہم سی مویںشر ا کی 
ضرورت کے ۔ ةاھم جو بات معلوم ےے فقط اتی تھے کہ اسے 'یادیں؟؛ نہیں 
آئں کی ار اس کا جسم اور دماغ دونوں مٹاسب حالت میں نہیی ہیں ۔ 
یعنی که حافظے کے لیے دماغ اور جسم کی موزوں حالت کا موجود ہونا 
ثابت ہے لیکن صرف ان هی کا کا هونا ثابت نہیں ۔ لہذا جہاں تک 
مارے جاے پ رکھے علم کا تعلق ے حافظے کو اپنی تعلیل کے لیے ایک 
گزشتہ واردے کی اتنی ھی ضرورت ‏ وگ جتنی کہ کسی ہوجودہ دماغی 
عات ین 

حعی طور پر یہ ثابت کرنۓ کے لیے کە یاد داشتتی مظاھر اسی 
وقت پیدا هوۓ ہیں جب کہ بعض عضویاتی شرائط پوری ہوں ؛ ہمیں 
واقعاً اس قابل هونا چاھے کہ یه جان سکیں کە آیا اس آدمی کے دماغ 
میں جو فرانسیسی بولتا ے اور اس کے دماغ میں جو انگریزی بولتا ے 


ھ2 


کیا کیا فرق ہےء یا اس آدمی کے دماغ میں جس ۓ نیویارک دیکھا ے 
اوراسے حافظے میں لا سکتا ے اور آآس آدمی کے دماغ میں جس ےۓاُس شہر 
کو دیکھا ھی نہیں ء کیا کیا اختلاف سے ۔ ممکن ے وقت آ جائۓ جب یه بھی 
مکن ہو جاۓ۔ لیکن ابھی تو ھم اس منزل سے بہت دور هیں ۔ جہاں تک 
میں آگاہ ھوں ؛ تاحال کوئی معقول شہادت اس اس کی موجود نہیں کهھ 
و کے علم اور ب کے علم میں جو فرق سے وہ ان کے دماغوں کے اختلاف 
سے متوازی ہے ۔ ہم چاہیں تو اس کا اعتقاد رکھ لیں لیکن ایسا کرتے 
وقت همیں یه بھی تو دیکھٹا چاھیے کە هارا اعتقاد مماثلات' اور عمومی 
سائنسی مقولوں٢‏ پرمبنی ہے نہ کہ تفصیلىی مشاهدے کی کسی بٹیاد پر ۔ 
میں خود اس بات کی طرف مائل ہوں کہ چاےہ کام چلاۓ کی غرض سے 
ھی سہی ٢‏ زیر بحث اعتقاد کو بە حیثیت ایک مفروضے کے اختیار کرلوں 
اور یه قرار دے دو کە گزشتہ تجربہ موجودہ کردار پر فقط عضویاق 
ساخت کی ترممات کی بنا پر اثر انداز ھوتا ہے ء لیکن شواهد بالکل حۃمی 
دکھائی نہیں دیتے ۔ پس میرے خیال میں ھمیں دوسرے مفروضے کو 
فراموش نہیں کر دینا چاہیے ء نە ھی اس امکان کو بالکل مسترد کرنا 
چاھیے کە یاد داشتی تعلیل ھی یاد داشتی مظاعر کی قطعی تشریج مہیا 
کر سکتی تھے ۔ میں یە بات اس لیے نہیں کہتا کہ میرے خیال میں 
یاد داشتی تعلبل قطعی ہے یا حرف آخر ہے بلکە فقط اس لیے کہتا ھوں 
کہ میری سوچ میں یہ اس مکن ے اور اس لیے بھی که سائنس کی ترق 
کے لیے اکثر یہ بات اعم بن جاتی ہے کە ان مفروضوں کو ذھن نشین 
رکھا جاےۓ جو بچھلے موقعوں پر غیر اغلب. دکھائی دیتے تھے ۔ 

(ر) ەمنعمادصھ 

 )۰(‏ ءمصنعحدہہ عمناصەل: آ[3<ءصہہ 


خطبل جم 


نفسیاق آوز: طبیعاق تعلیلٰیی فورانثت 
(۸۷۷۶ ص۸5۸١ ۶1۷١10۸1.‏ ت310ھ ۶5۷)10170610417) 


علت و معلول کا روایتی عتوله (صمنامہعت0ہ٥7)‏ 531ہ7۸30) 
ایک ایسی چیڑ ے جسے :جدید سائنس بنیادی طور پر غلط ثابت کرق ہے 
اور ضرورت اس اس کی ے کە اس کی جگهہ ایک بالکل ختلف نظرے 
(5دەذا8ہ٦)‏ کو دی جاۓ یعنی قوانین تغیر کو ۔ روایتی عقولے میں 
کوئی سفرد واقعه (ا ہ۷ × ٥اد‏ ذا8ه78) و کسی منفرد واقعه ب کا 
باعث بنتا تھا ء اور جب یوں بات کی جاق تھی تو مطلب يهة هوتا تھا 
کہ اگر کوئی واقعد ب واقع ہو چکا جو تو کوئی اس ہے پہلے کا واقعه 
2 دریافت کیا جا سکتا تھا جو اس واقعة ب ہے یوں مربوط هوتا 
ہوکا کھج 

١‏ جب کبھی ل وارد هو ب اس کے پیچھے پیچھے خود بخود 

چلا آتا کیا 

۔ اور اس تواتر میں کوئی لازمی چیز موجود ہوق تھی نہ که 

فقظ اول ‏ کا فی الواقعه ورود اؤز' پھر ب قی:آمَد< 

دوسرے نکتے کی توضیح اس پرانی بحث سے ہو جایق ہے کہ آیا 
اس بنا پر کە ھمیشهہ دن کے بعد رات چلی آتی ےہ ء ہم یوں کہنے میں 
حق بجانب ہوں ک کہ دن رات کا باعث سے ۔ پراۓۓ فلسفیوں کا جواب یه 
ھوتا تھا _کە دن کو رات کا سبب قرار نہیں دیا جا عُکتا کیوں کە رات دن 


یو ا 


٠۴۳٤ 


کہ بعد نہیں آۓ گی اکر زمین کی حوریگردش بند ہو جااۓ یا اتنی آہستہ 
عو جاڑت آکةمکمل کردش ایک سال ا لگے' ۔ کویاں:ان کے ات دنک 
علت کوئی ایسی چیز ہونی چاھیے کہ کسی مکن صورت حالات میں بھی 
علت کے بعد معلول وارد ہو ۓ ہے نہ رہ جائۓ ۔ 
حقیقت واقعه یه ے کہ روایتی قسم کی تعلیل میں یقین رکھنے 
والے جن تواتروں کے متلاشی تھے وہ تا حال تو نیچر میں دریافت نہیں 
هوۓ ۔ نیچر کی هر چیز به ظاھر ایک پیہم تغبر کا شکار ے١‏ اس طرح 
کہ جسے عم ایک واقعه کہتے ہیں وہ یالحقیقت ایک سلسلهۂ عمل 
ھوتا ہے ۔ اگر یہ واقعه کسی دوسرے واقعے ی علت بنے تو دونوں 
واقعوں کو وقت کے اعتبار سے متصل (9 0٥ا8‏ تا00) هونا چاعے 
کیوں کھ اگر دونوں کے بیچ میں کوئی وقفہ هو تو کوئی چیز متوقم 
معلول کو باز رکھنے کے لیے اس میں واقع ہو سکتی ہے ۔ لہٰذا علت 
اور معلول کو عارضی طور پر متصل اعال (یہ :دہ ہ×ع دسامساچنادہ0) 
کی شکل اختیار کزنا هوگ ۔ ہہر حال جہاں تک طبیعیاتی قوانعن کا 
تعلق ہے ء یه اعتقاد رکھنا مشکل۔ ے کہ سلسلة عمل کا:زیادہ ابتدائی حصهہ 
جسے علت کا نام دیا جاتا ہے ء معلول کے حق میں کوئی فرق پیدا 
مو سکاب ٦‏ جب فک کہ لاڈ عەل کا زیادہ بعد کا حصه ء جے 
علت کہا جاتا ۓے ء غیر متفیر صورت میں برقرار رھ ۔ مثلا فرض 
کیچے که ایک آدہی سنکھیے کے زھہر سے س جاتا ےہ ۔ ہم کہتے ہیں 
کہ اس کا زہ رکھا لینا علت مگ ے۔ تاعم عیاں ے کہ جس سلسلة عمل 
کے ذریعے اس ۓ سنکھیا حاصل کیا وہ غیرں متعلقہ اس ہے ۔ ہر وہ چیز 
() نظریة مقادیر برقیات (ع د٥‏ بر() ٥ہ ٥۲۷‏ ط5:) سے پتا چلتا ےہ 
که تسلسل حض ظاخری ىے ۔ اگر معامله یوں ھی ہو تو عم 
نظری اغتار سے اسے واقعات کک رساق غا ا کر ا ا 
خود تسلسل ہے عاری ہیں ۔ یایں ھمة جو کچھ بلا وابنطہ طور 
پر مشاهدے میں آتا کے اس میں ایک ظاھری تسلسل موجؤذ 
ے اور اس وچہ ہے الحال مندرجه بالا ریمارک کو صحیح گردانا 
جا سی تا ھت 





َٔ۵ 


جو اس کے زھر نگلئے سے پہلے واقع ہوئی ء نظر انداز کی جا سکتی ےہ 
کیوں کھ یہ معلول کو بدل نہیں سکتی ۔ ہاں ایسی چیزوں میں سے 
اگر کوئی چیز زیر غور رکھنی چاہے تو یہ کە آیا اس شخص کے ۶و 
پیتے وقت کوئی چیز ایسی واقع ہوئی جس نۓ اس کی حالت کو بدل 
دیا تھو ۔ چلیے جث کو آگے لے چلتے ہیں ۔ سنکھیا نکلنا حقیقتاً موت کا 
قریبی سبب نہیں ے کیوں کہ ممکن ہے ایک آدمی کو زھر پیتے کے 
بعد سر میں گولی لگ جاۓ ۔ اس صورت میں اس کی موت سنکھیے کے 
باعث تو نہ هوگ ۔ سنکھیا بعض عضویاقی تہدیلیاں پیدا کر دیتا 
ہے ۔ ان عضویاتی تبدیلیوں کو ایک معین عمر ماتی ھے پیشتر اس 
کی کل یوض راف بھی بغی کن دے 2 اك قیدیایوں' ہے 
ابتدائی حصے اسی طرح بحث سے خارج ہیں جس طرح کهہ ہم اس 
سلسة عمل کو خارج بحث قرار دے سکتے ہیں جس کہ ذریعے که سنکھیا 
حاصل کیا گیا ۔ بحث کو اگر اسی ڈھب پر جاری رکها جاۓ تو ھم 
اس سلسلهۂ عمل کو جسے ہم علت کہتے ہیں ء زیادہ ہے زیادہ 
کوتاہ بنا سکتے ہیں ۔ اسی طرح ہمیں معلول کو بھی زیادہ سے زیادہ 
محدود کرنا ہوکا ۔ ممکن ےہ که اس شخص ک موت کے بعد م اس کے 
جسم کے پرخچے اژم دے ۔ فقط اتنی بات کے جان لینے سے کە وہ 
سنکھیے کے زغر ہے مراء ہم نہیں کہہ سکتے کہ اس کی موت کے بعد 
کیا ھوگا ۔ اس طرح اگر ھم علت کو ایک واقعه قرار دیں اور معلول 
کو دوسرا تو علت و معلاول ادونوں کو غبر معینہ حد تک کوتاہ 
کرنا ہوکا ۔ نتیجہ یہ نکلے کا که عارا تعلیلی قانون فقط ایک ایسی 
شکل اختیار کر لے گا جو لحظە بەہ لحظە تغیر کی کسی سمت و جہت کو 
ظاھر کر سکے ۔ پس ہمیں گھوم کھا کر تفرق مساواتوں پر هی آنا 
پڑتا ےہ کہ تعلیلی قوائین کو شامل حال رکھتی ہیں ۔ ایک طبیعیاق 
قانون یە نہیں کہہتا کہ ' کے پیچھے پیچھے ب چلا ا سےا کا دا کاپ کے 
بتاتا ے کە بعض دے هوۓ حالات کے تحت ایک ذرہ (ہانا×9ط) 
کی ثانيه به انی اسراع (٥مثاەىیاءءعھ)‏ کیا وگ ۔ یعنی طبیعیاق 
قانون همین فقط یه بتاتا ۓے کہ کس طرح ذرے کی رفتار ھر لحظہ بدل 


حت 
ری ہے ء نە کە یه کھ کسی ملتقیل کی گھڑی ذرہ کہہاں پہنچ چکا ہوکا ۔ 


تفرق مساواتوں کی بنا پر جو قوانین بناۓ جاتے ہیں ء ممکن ےہ 
وہ بالکل جچے تلے اور عحیح ھوں لیکن ان کے بالکل درست ہوۓ کا 
پتا کیسے چلے ۔ وہ سب باقیں جو ہم تجربے کی مدد ہے معلوم کرے 
ہیں ٢‏ تخمرنی ہوتی ہیں اور سثثنیات کی مستوجب بھی ۔ ۔ وہ بالکل 
صحیح صحیح قوانین جو طببیعیات میں فرض کر لیے جاۓ ہیں 
حقیقت کے کچھ کچھ قریب شار ہوتۓ ہیں لیکن انھیں خود اپنے 
طور پر حقیقٹ پر مبنی قرار نہیں دیا جا سکتا ۔ جن قوانین کو 
ہم واقعاً تجربے کی رو سے جانتے میں وہ روایتی تعلیلی قوانین کی 
صورت لیے ہوۓ ہیں ۔ فرق ہے تو اتنا کہ انھیں عالم گیر یا 
تقر کہا جا سکتاے ھکھیا رت کا ہی جہل ےہ یا ڑا 
کھاۓ سے سوت واقع ہو جاق ے؛ یه ایک معقول تجری تعمم 
(دوتادھللد”× 5ج آ۱ نعزمرصص) حے ۔ ممکن ےہ یہ سشثثںیات کے 
وجود کو شامل حال رکھتی ہو ء مگر ایسے موقعے شاذ ھی ہوں کے ۔ 
ایسی تجری تعممات ء برعکس ان بالکل صحیح صحیح قوانین کے جن کک 
طبیعیات مدعی ہے ء اس بات پر سبقت رکھتی ہیں که وہ قابل مشاھدہ 
مظاعر پر مبنی ہیں ۔ ہم سے حد خفیف کمیتوں (00818ذ1080108) کو 
مشاهمدے میں نہیں لا سکتے 5کیا بە لحاظ زمان او رکیا بہ لحاظ مکان ۔ ھم 
یه بھی نہیں جانتے که آیا زمان و مان ے پایاں تقسم کے قابل بھی ہیں 
(عاحائْدَهنْك با ائصق05أ1) یا نہیں ۔ لہذا ایسی ری تعممات جو 
اندازے پر مہنی ھوں ء کو بالکل صحیح یا عالم گیر نہ سہی ء سائنس میں 
ایک معین مقام ضرور رکھتی ہیں ۔ وہ زیادہ صحیح صحیح قوانین 
کہ لیے معطیات (1088) کا کام دیتی ہیں اور انھیں بالعموم سچا 
مان لینے کے لیے زیادہ قوی دلائل موجود ہیں ؛ بە نسبت اس کی کت 
زیادہ صحیح صحیح قوانین کو ہمیشہ سچا ماننے کے لیے موجود ھوں ۔ 

انا نائنس انی مکل کی نات اپ کاروبار کا آغاز کر ھا 
”ا کے بعد بالعموم ب واقع ھوتا ے؟۔ یا ' بالعەوم ب کا پیش خیمہ ے؛ 
رواتی قسم کے تعلیلی قوانین کو سمجھنے کے لیے یه قریب ترین راستھ 


ے1 


ہے جو اختیار کیا جا سکتا ے ۔ کسی خاص مشثال میں یوں هو سکتا 
ہے کھ ل ھمیشہ ب کا پیش خیمہ ہو یا ب ہمیشہ 1 کے پیچھے پیچھے 
واقع هو ۔ لیکن ہم قبل از وقت یہ جان نہیں سکتےء کیو ںکە مستقبل کی 
ھر صورت حال کو "ماما و کاماا دیکھ نہیں سکتے۔ ان ممکن صورتوں میں نے 
کوئی بھی قواتر کی ناکامی کا باعث ہو سکتی ہیں یا یه بھی امکان ےکه ان 
مکن صورتوں میں سے کوئی بھی یالواقعہ وارد ھی نہ هو ۔ تاہم اگر 
بہت زیادہ تعداد ایسی صورتوں کی مارے علم میں هو جن میں کهھ 
ؿءب کا پیش رو ٹھہرا یا ب ؛ [ کے پیچھے پیچھے واقع ھواء اور 
ایسی صورتیں یا تو شاذ هوں یا بالکل ھی نه ہوں جن میں کہ تواتر 
ٹوٹ جاۓ تو ہم عملى اعتبار سے یہ کہنے میں حق بجانب ہوں کے 
کہ ل ء ب کا باعث ہے بہ شرطیکہ ہم علت کے نظرے کے ساتھ ان 
مابعدالطبیعیاتی تومات میں ہے کسی کو بھی وابسته نه کریں جو اس 
لفظ ”علت۶ و ون چمع ھو چکے ہیں ۔ 

عالم گیری یا ناگزیری کے فقدان کے علاوہ ایک اور تکته بھی ے ۔ 
اس نکتے کو علل یا اسباب کے سمندرجه بالا معائىی کے ضمن میں جان 
لینا اھم ے ۔ وہ نکتہ یه ےہ کہ کوئی علت یا سیب بھی یگانەہ نہیں 
ے۔ پالعموم یه فرض کیا جاتا ہے کھ جب کوئی واقعه سرزد ہو تو 
کوئی ایک مظہر ایسا ضرور مو .ود وکا جو زیر بحث واقعےکی علت ہو۔ 
جھے تو یە سر بہ سر غلطی ھی دکھائی دیتی تھے ۔ علت کا لفظ اس واحد 
معنی میں جس میں کہ یه عملىی طور پر استعمال کیا جا سکتا ھے 'قریب 
قریب غیر متغیر مقدم'؛ کے معنی رکھتا ہے ۔ عملىی اعتبار سے ھم کسی 
ایسے مقدم کو حاصل نہیں کر سکتے جو بالکل غیر متغیر هو کیوں کە 
اس صورت میں ہمیں تمام کائنات کی چھان بین کرنی پڑے گی ؛ اس لے 
کہ کوئی ایسی چیز جو عم حساب میں نہ لاۓ ہوں ء متوقع معلول کی 
راہ میں حائل ہو سکتی ہے ۔ ہم قریب قریب غیر متقیر مقدمین 
(ماها٥:٢ھ۸)‏ میں اس طرح امتیاز روا نہیں رکھ سکتے کهہ ایک 
علت اور دوسرے فقط اس کے ملزومین ))٥000٥00))3018(‏ غیں ۔ 


(ر): غصب ۰۰+ اصد علحا ت70 تزاصة:( 


رن 


اس طرح امتیاز کرۓے کی کوشش علت کے ایک ایسے تصور ہر مبنی 
هوق ہے جو قوت ارادی ہے ماخوذ ہے اور قوت ارادی (جیسا کهہ ہم 
آگے چل کر دیکھیں گم) بالکل اس قسم کی چیز نہیں ہے جیسیٰ کہ 
عام طور پر فرض کی جاتی ہے ۔ نہ ھی یہ سوچنے کی کوئی وجہ نز 
آتی ےک طبیعیاتی دنیا میں کوئی ایسی چیز موجود ہوگی جو دور کے معائی 
میں بھی قوت ارادی کے مفروشه معانی سے مائل هو ۔ اگر ھم ایک 
مقدم ھی ایسا ڈھونڈ سکتے میں کہتا ہوں که فقط ایک ھی 
مقدم--ص-ص9.سچو نچ مچ غیر متغیر ثابت ہو جاتا تو ھم اس 
کو علت کا نام دے مکتے : بجاۓ اس کے کہ کسی ایسے 
وچار کو جو قوت ارادی کے غلط اندازوں ہے وابستہ حو وارد بحث 
کیا جاٹا ۔لیکن اس واقعد يہ ھے کہ کوئی بھی ایسا مقدم ھاتھ 
نہیں لگتا جسے ہم وثوق ہے غیر متغیر کمہہ سکیں ؛ کو ایسے تو بہت 
سے دستیاب هو سکتے هیں جو قریب قریب غبر متغیر ھوں ۔ مثلاً جب 
بارہ بجے ہوٹر بجتا ےے تو مزدور ذوپہر کا کھانا کھاۓی غرض سے 
کارخاۓ سے باھر نکلتے ہیں ۔ آپ کہ سکتے ہیں کہ ہوٹر ان کے 
کارخاۓ ہے پبانعر نکلنے کی علت ہہ ء لیکن ے شار دوسرے ھوٹر 
دوسرے کارخانوں کے کہ وہ بھی ھمیشہ بارہ بچے ہی ہجتے ہیں 
واجباً علت کہلاۓ کا اتنا ھی حق رکھتے ہیں ۔ اس طرح ہر واقعہ کئی 
مقدمین کا حامل ہے اور بنا بریں کئی مقدمین ایسے ہوں کے جنھیں علت 
کئڑ۔ 

روایتی طبیعیات کے قوانین اہبی اس شکل میں جس میں کہ وہ مادہ 
یا برقیه! کی حرکات سے سروکار رکھتے ہیں ؛ ایک ظاہرہ سادگی کے حامل 
ہیں ۔ یہ ظاجہرہ سادگی اس چیز کی تجری سیرت کو (او ئ×مەظ 
۲ ۵8۵٥تاء)‏ جس کے کە وہ دعوے دار ھیںء قدرے پنہاں کر دیتی ے ۔ 
سادے کا.ایک:ٹکڑا یا بالفاظ دیگر کوئی جزو مادہ؟ جس کو تبرنے سے 
جانا جاتا ےء ایک واحد موجود شے نہیں ے بلک موجود اشیاء کا 











)١(‏ انعته ءا 
(1) 6۲ا آہ ےہ1 





ا ا 


ایک نظام ے ۔ جب کئی لوگ بەہ یک وقت ایک هی میز پر نظر ڈالیں 
تو وہ سب کوئی ختلف چیز ھی دیکھتے ہیں ۔ بنا بریں ”وہ میز جس کی 
بابت فرض کر لیا جاتا ے که وہ سب دیکھتے ہیں یا تو ایک مفروضه 
ىک یا ایک ظیم زاد ساعت ۔ 'اس؛ میزا کو عختلف دیکھے دالون کے اے 
غبر جانب دار هی قرار دینا ھوگا ۔ یه میز ایک دیکھنے والے کے پہلو کا 
حق مار کر دوسرے پھلو ک رعایت نہیں کرتا ۔ یه فطری اس تھا۔۔-۔۔ 
گو میرے خیال میں غلطی پر مبنی۔--۔-کہ حقیقی میز کو ان ىام 
هینتوں (ہء مہ۶٥‏ ممھ) ک سشت رک علت (ءەسصدہ دہ صصہ6) 
قرار دیا جاۓ ء یعنی جن هیئتوں کی بابت ہم کہتے ہیں که میز ختلف 
دیکھنے والوں کے رو برو پیش کرتا ہے ۔ لیکن آخر یه کیوں فرض 
کریں کہ ان عمام ہیئتوں کی کوئی مشترک علت بھی ے؟ جیا کهہ 
ہم ۓ ابھی ابھی دیکھا ء علت کا نظریه اتنا قابل اعتاد نہیں کھ اس کے 
پل ہوۓ پر ھم کسی ایسی چیز کا انتاج کر سکیں جو خودہ, اپنی 
ماعیت کے اعتبار ہے کبھی بھی مشاعدے میں نە آسکتی ہو ۔ 


کسی غیر جانب دار اساس کو ڈھونڈے بغیر ہم حق و انصاف 
کا ”فظ اس طرح کر سکتے ہیں که تمام فریتوں کو 'مساؤیٰ عائندگق 
دے دیں ۔ یه فرض کرنۓ کے بجاۓ کہ کوئی نا معلوم علت یعنی 
”حقیقی؟ میز ان لوگوں کی طرح طرح ک حُوں کے پس پردہ موجود ہے 
جن لوگوں کے بارے میں کہا جاتا ےہ کہ وه ميیز پر نظر ڈال رے 
ہیں ء ہم چاہیں تو ان حسُوں کے ٴمام سلميه ٥16 ٥٥(‏ ط۷:ط7) کو 
(ممکن ہو سکے تو بعض دوسرے جزیوں کے ساتھ) اس طرح زیر غور 
لا سکتے ہیں کہ نیالواقعہ وھی تو میز ہے ء یعنی میز جو کہ ختلف 
دیکھے والوں کے حق میں.(کیا وم لوگ :کھ یالواقعہ دیکھ زۓے ہیں 
اور کیا وہ جن کے دیکھنے کا امکان ہو سکتا ے) غیر جانب دار ےء 
ان تمام جزیوں کا سلمیه ے جن جزیوں کو کہ لازمی طور پر ختلف 
زویہ عاۓ نگاہ سے ان میز کے پھلو کہا جیاۓ کا ۔ (یہ ایک پہلاٴ تخمیند 
ہے مابعد اس میں قرمم کر لی جاۓ ی)۔ 


'“‌ 


ممکن ہے یوں کہا جااۓ کہ اگر کوئی واحد موجود (16ونرڈڈ 
5٤‏ ء)) ایسا نہیں ھے جو ان "ام پہلوؤں' کا ماخذ هو تو وہ سب 
جمتع کس طرح هو جاۓ ہیں ؟ جواب سیدھا سادہ ہے ۔ بس ایسے ھی 
جیسے کہ وہ مجمتع ہو جااۓ ء اگر کوئی ایسا واحد موجوذ ء موجود 
هوتا ۔ مفروضہ ”حقیقی؟ میز جو اپنی ہیئتوں کے آنھل میں روپوش ہے ء 
ہہر حال بهہ ذات خود مدرکە حقیقت نہیں بلکە انتاجی حقیقت ے ۔ اور 
یه سوال کە آیا ایک فلاں فلاں جزیه (٥1نءتا۶٥)‏ اس میز کا ایک 
پہلو؟ ہے ء فقط اسی صورت میں طے پا سکتا ے کہ زیر بث جزےکو ان 
ایک یا ایک ہے زیادہ جزیوں ہے ربط دے کر دیکھا جاۓ جن آنے 
که میز ”تعریف؛ پاتا ے ء یعنی یو ںکہنا وکا کہ اکر ہم ایک 'حقیقیٰ؛ 
میز کو فرض کر بھی لیں تب بھی ان جزیوں کو کہ اس کے: پھلو 
هیںء باعم اکٹھا کرنا ھی ھوکا ء ان جزیوں کے ایک دؤوسرے سے رشتے 
کی مدداتے نه٭ کە اس میز کے ساتھ رشتے :کی مدد ہے٥‏ کیؤن که میّز 
تو فقط ان جزیوں سے ماخوذ ھوتا ہے ۔ پس پہلے ھمیں> بڑے غور ہے 
یه دیکھنا ہوکا کہ وہ کس طرح اکٹھے کیے جاۓے هہیں ؛ پھر ھم اس 
جموعے (دەداء[[ہ٥))‏ کو اپنا مال سمجھ کر اپنے ذھن میں رکھ سکتے 
ہمیں ء بجاۓ اس کے کہ کوئی 'حقیقٰ؟؛ میز فرض کریں جو اس بجموے 
کا مالک ہو ء یعنی اس مجموعے سے علیحدہ ایک واضح حقیقت ۔ جب 
ختلف لوگ ایک هی میز دیکھتے ہیں تو وە ایسی چیزیں دیکھ رے 
ھوے ہیں جو زاویک نکاہ کے اختلاف کے باعث هو بەہ هو ایک ھی جیسی 
نہیں ہوتیں لیکن اس کے باوجود.اتنی کا حد تک ایک ھی جیسی 
ھوق ہیں که جب تک کسی بڑیٴ باریک بینی یا صحت کی ضرورت 
نهە پڑے انھیں ایک ھی جیسے الفاظ میں بیان کر دیا جاۓ “۔ 
يہ بالکل ملتے جلتے جڑزے باہم اکٹھے کر لیے جانۓ ہیں ء 
ات ام سیا ھارت 2د چھائر وق وع و مت 
ک'اس:احتقیقثت' ی' بنا ا پر :که وہ ایک دوسرتے لے قزیب ‏ َرَیل 
متعلقی ہوتۓ ہیں ۔ قوانین منظرات ٣٣(‏ ۷ ثاء٥٤طہ78)‏ ک رو سے اور 
شعاعوں کے انعکاس اور انکسار (صمناء۵:لناإِ ٤‏ صە حدمناء1ء1) 


لال 


کی رو سے ۔ لہذا بہ حیثیت ایک ابتدائی تخمیئے کے ء میری راۓ یہ ہے 
کە یه جزے بەہ شمولیت ان دیگر جزیوں کے جو ادراک میں نہیں آ ےء 
مگر اولالذ کر جزیوں کی طرح باعم سر بوط ضرور هھوۓ ہیں ء مشرکھ 
طور پر میز ہیں اور یه کہ اسی قسم کی تعریف مام طبیعی اشیا' پر 
عاید ھوتیق ہے ۔ 


ہمارے 'ادزاکات کا حواله؟ ایک ایسے نفسیاتی قیاس کو وارد محث 
کر دیتا ے جسے موشوع حث سے کچھ سروکار نہیں ء لہذا ادراکات کے 
خوالی' :کو عث سے خارج کرۓ کے لیے میں ایک مختلف مثال لے کر کام 
چلاؤں کا ۔ یه مثال ک وکبی فوٹو گرای ( طامہ چەامطم عەاائ:8) 
لق ۔ا ایک فوٹو گرافک پلیٹ رک جس کسی ا ای رات جب کا 
مطاع صاف ھو ء کھلا چھوڑ دیا جاۓ ء متعلقه آسان کے ایک جعہے یی 
ظاھری حالت کا چربا اتار دیتی ہے ۔ اس دور بین کی طاقت کے مطابق 
جسے اس ضمن میں استعال کیا جا رھا ہو ۔ تھوڑے ہہت ستارے جو اس 
وقت آسمان پر ہوں گے اس فوٹؤ گرافک پلیٹ میں منعکس ہو جائیں کے ۔ 
ہر علیحدہ ستارہ جس کی تصویر آ جائۓ ء پلیٹ پر جدا کانه اثر تب 
کرتا ہے ء؛ بعینه جس طرح یه ہاری لوح ذھن پر مرتب کرے گا اگر ہم 
آسان پر دیکھ رے عوں ۔ اگر ہم بھی یہ فرض کر لیں ء جیسا کھ 
شائنس عام حالات ‏ کے غمن میں فرض کرتی آئی ےسب کە طبیعیاق 
اعال میں تسلسل موجود ہے تو ہم یہ نتیجہ لکالنے پر مجبور ہوں کے 
کە اس مقام پر جہاں کہ پلیٹ تھے اور تمام دیگر مقامات پر جو اس 
پلیٹ اور ایک ایسے ستارے کے مابین موجود ہیں ء جس ستارے کی 
یه پلیٹ تصویر لے رھی ہے ء؛ کچھ نہ کچھ ضرور واقع ہو رہاے جو 
خاص طور پر اس ستارے ہے متعلق ہے ۔ جن دنوں ابھی ایتھر یىی ہستی 
کے بارے میں شک ی کم هی کنجائش تھی ؛ مارے لیے یوں کہتا بجا 
ھوتا کہ جو جو کچي واقع ہو رھا ہے وہ ایتھر میں ایک قسم کا 


() دیکھے : ۷۰۰(4 امہ ٤×ط‏ عط ٤ہ‏ ۰ج [۸ممز( ‏ نہ“ 
۰ ةد 111 .دصعط0 .ز(صمنصتا 3ص صعاھ) 





بر 


ارتعاش مستعرضی! (0ہ1 ٥0ا۷1 )177808۷٥٥٥‏ ے ۔ خیر یوں کھول 
کر بات کرنا ضروری نہیں اور نہ ھی یه ایک پسندیدہ اس ہوگا۔ بس 
اتتا کہہ دینا کانی ے کہ کچھ نہ کچھ واقع ہو رہا ہے جو زیر بحث 
ستارے کے ساتھ خاص طور پر متعلق ہے ۔ یه واقعم ہوۓ والی چیز 
بالضرور اس ستارے سے خاص طور پر متعلق ھے کیوں کہ وہ ستازہ 
پلیٹ پر اپنا منفرد اثر قب کرتا ہے ۔ اتنی بات واضح ے کم یه واقع 
هوۓ وا ی چیز۔-۔۔ج و کچھ بھی یه ے۔-۔فروری طور پر پایان عمل 
ےہ ۔ یه عمل ستارے سے شروع ھوتا ےے اور پھر ستارے کے 
اطراف و جوانب پر اشعاع نور کرتا ےہ ۔ ثبوت اس اس کا کچھ تو 
تسلسل کے عمومی قواعد پر ہ ہنی ے ء کچھ اس حقیقت ہرکه روشنی کسی 
ایک معین رفتار ( ۷ال ہ٥[‏ ۷) سے منتقل وق ہے ۔ پس ہم اس نتیجے پر 
پہنچتے نمی ںکہ اگ رکوئی ایک ستارہ کسی ایک مقّام سے نظر آتا غے باکسی 
خاص ذی الحس پلیٹ کے ذریعے اس ەقام سے اس کی تصویر لی جا سکتی 
ہے تو بالضرور اس مقام پر کوئی چیز واقع ہو رھی ےہ جو اس ستارے 
سے خاص طور پر متعلق ہے ۔ بنا بریں ء هر مقام پر ء عمهہ وقت ء اشیاء 
کا ایک جم غفیر وارد هو رھا ھوکا یعنی کم از کم اس طبیعی شے کک 
زعایث' ہے اک ایشا یما غذیر جیی طبیعی کے کو کە اس مام نے 
ڈنکھا سا سکا تھے یا ا این تصرین نی ہڈا کا ا وی 
وقوعوں کی صنف بندی مطلوب ہو تو ذیل کے دو اصولوں مین سے کوئی 
ایک معاون ثابت ہو سکتا ےہ ۔ 

-١‏ ھم ایک جگە پر واقع هوۓ والے تام وقوعوں کو باھہم اکٹھا 
کر سکتے ہیں جیسا که فوٹو گرا کرقی ہے جہاں تک روشنی کا 
تعلق ہے ۔ 

ہ۔ ختلف جگہوں پر واقعم هوے والے ان "مام کے تمام وقوعوں کو 


عمودا فاقع هو تو ایسے ارتعاش پک ارتعاشض ذمتغرض یکنہتے ھیں 
(مترجم) ۔ 





اس 


باعم اکٹھا کیا جا سکتا ہے جن کی بابت فہم عامهہ يہ قرار دے 

که ان کا باھمی ربط و ضہط بالضرور ان کے ایک ھی چیز ہے صدور 

پاۓ کے باعث ھوگا ۔ 

بس ستاروں کی جانب رجوع کرتۓے ہوۓ ہم یوں کہیں گے کهھ 
ھم باھم حتمع کر سکتے ہیں ء یا تو: 

١‏ ۔ ایک ھی زیر غور مقام پر ختلف ستاروں کی تمام هیئتدوں 

کو ء یا 
۔ ختلف مقامات پر ایک ھی زیر غور ستارے کی ممام هیئتوں 
دوہ 

لیکن جب میں '”ھیئتوں؟ کا ذ کر کرتا ھوں تو حض اختصار کی خادر ۔ 
میرا مطلب کوئی ایسی چیز نہیں ھوتی جو ضروری طور پر کسی دیکھنے 
والے کو در کھاںن دن ری تا اس پر ”ظاعر؟ ہوگی بلکە محض وہ وقوعه 
(ع تد 0 م18]) ساد هوتا ے۔-۔جو کچھ بھی یه هو۔-۔-ج وکسی 
زیر جث مقام پر کسی طبیعی شے سے وابستہ ہے ۔ پراۓ تقلید پسند 
نظرے کی رو سے یه وقوعه ایتھر میں ایک مستعرضی ارتعا شکہلااۓ کا ۔ 
میز ی ختلف عیئیوں کی طارح جو بہ یک وقت سشاھدہ کرۓ والے 
لوگوں کی ایک جاعت کو نظر آتی ہیں ؛ ایک طبیعی شے سے وابستهة 
مختلف جزے تساسل اور تضائف'! کے داخلی قوانین کی رو ہے اکٹھ ےکیے 
جا سکتے یں ۔ جزو مادہ جیسے؛ نا معلوم مفروضه موجو د کو وارد بےٹ 
کٹا اھر اس جزو مادہ کے ساتھ انِ جزیوں کے مفروضه تعاملی 
رش کا کھوج لگا کر اس رشتے کی بنا پر ان جزیوں کو باھم اکٹھا 
کرنا کیا ضروری ہے ء کیوں کە وہ جزو مادہ تو بە ذات خود ایک 
حض غیر ضروری مابعد الطبیعیاتیق چیز هوگی ۔ میرے نزدیک جزو مادہ 
کی تعریف یوں کرنی چاہیے کہ یہ ان تمام ہم نسبت یا متضائف 
))٥00۲٥1880(‏ جزیوں کا جموعہ ے جو عام حالات میں ختلف مقامات 
پر اس جزو مادہ کی جیٹتیں یا معلولات قرار دے جائیں کے ۔ یە معض 


١‏ () صوظ3[×ہء ٌقصد زانحصادول 


اشنا 


ایک ابتدائی تخمینة! ے ۔ بہتر تو بھی ہوگا کہ ذرا اور حنت سے کام 
لے کر مزید تفصیلات بہم پہنچائی جائیں لیکن خیر ف الحال ھم انھیں 
نظر انداز کر سکتے ہیں ۔ اس خطبے کے آخر میں دوبارہ ان ی جانب 
ر وع ہوا ۔ 

جس نقطه نظر کی جانب میں اشارہ کر رھا ھوں اس کے مطابق 
ایک طبیعی شے یا جزو ماده ان ۔"تمام ھم نسبت جزیوں کا محموعدے 
جنھیں فہم عامہ ٥٥8 ٥(‏ 1601000)) ختلف مقامات پر اس شے یا جزو 
ماہم کے معلولات یا ھیثتیں قرار دے کى ٢‏ برعکس اس کے کسی اي 
زیر غور مقام کے "مام وقوعے ان هیئتوں کو پیش کرتۓ ہیں جنھیں 
فہم عامه ؛ مختلف اشیاء کی ایک تعداد یىی ھیئتیں قرار دے گی ؛ جیسی 
کە: وہ اس مقام سے نظز' پڑیں کی ۔ ایک ھی مقام کے" ام وٹوۓ' اتی 
مقام سے دنیا ی دید کہلا سکتے ہیں ۔ میں کسی ایک زیر غور مقام 
ہے دنیا کی دید کو منظرہ ۷٣(‏ ذاء٥م:78)‏ کا نام دوں گا ۔ ایک 
قوٹو گراف ایک منظرہ کو پیش کرتی ہے ؛ برعکس اس کے اگر ستارون 
کی تصویریں فضاۓ بسیط (ع8م8) کے سر بہ سر "مام نقاط سے ی جائیں 
اور اس طرح کی تمام تصویروں میں ایک ستار--۔۔قفرض کرو 
کاب الجبار (ہ[ء[8)-.۔۔جب بھی نظر پڑے اس کو زیر غور لاۓ 
کے لیےخاص طور ہر نشان لگایا جائۓے۔ تو کلب الجبار ی تمام هیئتیں باعم 
مل کز کلب الجبار کو پیش کریں گی ؛ اس کيی نائندی کریں کی ۔ 
نفسیات اور طبیعیات کے باععی فرق کو سمجھنے کی خاطر یه بنیادی طور 
پر اھم ے کہ جڑیوں کی صنف بندی کرئے والے ان طریقوں کو 
سمجھا جاۓ : یعنی :ٍ 

١‏ ۔ اس مقام کی رعایت ہے جہاں وہ جزے وارد ھوں ۔ 

۔ متضائف یا ہم نسبت جزیوں کے نظام کی رعایت ہے ء؛ جو ان 

ختلف مقامات پر موجود ہوتا ے جن سے وه جزے متعلق 


(١)‏ اعت ا ترکیب ؛ جزو مادہ کی صحیح صحیح تعری ما بعد 
پیش کی جاۓ گی ۔ 





ه۱"( 


هوں اور جس نظام کی تعریف یوں کی جاتی سے کە وہ ایک 
طبیعی شے ے۔ 
اگر جزیؤں کا ایک ایسا نظام موجود ہو جو ایک طبیعی شے ہے تو میں 
اس ایک نظام کی تعریف جو ایک معلومه ‏ مقام پر ہے ء (اگر کوئی ایسا 
هو) یؤں کروں کا کە وہ نظام اس مقام پر اس شے کی متاخ نگ 
جب ایک معلومه مقام پر ایک شے کی ہیئت بدل جاق نہ تو یه 
پتا:چاتا ےےکە دو باتوں میں سے ایک بات ہوئی ہے ۔ ان دونوں امکاٹوں 
کو ایک ثال کے ذریعے واضح کیا جا سکتا ے ۔ آپ ایک کرے مین 
هیں ء ایک آدمی آپ کے ساتھ ہے ء آپ اس آدمی کو دیکھ رے ہیں ۔ 
اگر آپ چاعیں کھ اسے دیکھنا بند کر دیں تو دو ھی صورتیں ہیں یا 
تو آپ خود اپی:آنکھیں بند کر لیں یا وہ آدمی ان باھر چلا 
جاے۔ پہلی صورت میں اس کی ہیئت کمرے کے انذر: دوسرے۔ لوگوں 
کے لیے غبر متغیر رھتی ہے ۔ دوسزی صورت میں اس کی ہیکت کمزرے کے 
اندر سب مقاموں کی رعایت ہے بدل جاتی ہے ۔ پہلی صورت میں آپ کہتے 
ھیں که وہ تونہیں بدلا بلکه آپ کی نکاھیں بلاں کن ھیں ٤‏ دوسری صورت 
میں آپ کہتے یں کھ اس آدمیی کی خالت بّدل کی سی اتا مہحث 
کو ایک عمومی قاعدے کی شکل دیتے هوۓ عم یو ںکہہ سکتے ھیں که 
ذیل کی دو صورتوں میں امتیاز کرنا ھوکا : 
١۔‏ وہ معاملے جن میں شے کی فقط بعض ہیئتیں تبدیل ہوتی ہیں 
جب کہ بقیه ھیئتیں اور بالخصوص وہ هیٹتیں جو شے کے بالکلی 
قریب ھوں ء تبدیل نہیں ھوتیں ۔ 
ہ۔ وہ معاملے. جن میں شے کی سب یا قریب قریب سب هیئتیں ایک 
ساتھ بدل جاتی ہیں ۔ 
پہلی صورت میں تبدیلی کا انحصار شے اور مقام کے مابین حائل میڈیم پر 
ہے ۔ دوسری صورت میں تغبر کا باعث خود شے کو ٹھہرایا جاتا ے١۔‏ 
() اس‌امتیا زکو جب ح رکت (0/0130) پر عائد کیا جاتا ے تو اضافیت 


کے باعث دشواریاں پیدا ہوتی ہیں لیکن موجودہ اغراض,و تقاصد 
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اس اس واقعه کی بنا پرکه دوسری قسم کا تغیر بسا اوقات واقع ھوتا 
ہے اور ایے معاملوں میں هیئتوں کے ہم وقتی تغبرات ہر حاوی قوانین بھی 
سیدے سادے ہیں ء یہ ممکن هو جاتا ے کہ ایک طببعی شے کو ایک 
کے واخد شار کیا جاۓ اوز اس حقیقت کو نظر انداز کر دا جاۓ کهھ 
یه طبیعی شے جزیوں کا ایک نظام ہے ۔ جب کسی تھیٹر میں :ماشائیوں 
کی ایک معین تعدادایک ادا کار کو بغور دیکھتی ہے تو مماشائیوں کے 
متعدد منظرات میں تبدیلیاں اتنی ملتی جلتی اور قریب قریب ھمنسبت 
ہوتی ہیں کہ وہ تمام کے ام منظرات عام معنوں میں ایک دوسرے ک 
رغایتِ سے ایت ھی جیسے قرار دے جاتۓ هیں اور اداکار میں واتع 
هوۓ والی تبدیلیوں کى رعایت سے بھی ایک جیسے شار ہوۓ ہیں ۔ 
جب تک کسی ایک جسم کی هەیئتوں میں تمام کی تمام تبدیلیاں اس طرح 
ھم نسبت ھوں ء بادی النظر میں ہیئوں کے نظام کے حصے بخرے کرۓ 
کی کوئی شدید ضرورت حسوس نہیں ہوق اور نە ھی یہ یقین کرۓ کی 
کہ زیر بحث جسم حتیقتاً ایک جسم نہیں ہے بلک ہم نسبت جزیوں 
کا ایک جموعه ھے ۔ خاص طور پر اور بنیادی طور پر طہیعیات کو ایسی 
تبدیا۔یوں سے ھی سروکار بے ء یعنی طبیعیات بنیادی طور پر ان اعال 
(ہ٭ 8 810) سے سروکار رکھتّی ے جن میں ایک طابیعی شے کی وحدت 
کو حصوں بخروں میں تقسم کرنۓ کی ضرورت نہیں جوتی کیوں کہ اس 
ٹے کی تام حیثتیں ضرور بہ یک وقت ایک هی قائون کے مطابق بدل جاق 
ہیں یا اگر سب کی سب هیئتیں نہیں بدلتیں تو ہہر حال وہ حمام ہیئتیں 
ضرور بدل جاتی ہیں کہ ان مقامات ہے وابستہ ہوں جو شیے کے کاف 
قریب ہیں؛ اور جوں جوں ہم شے سے قریب سے قریب تر ہوتے جائیں ء 
ھیئتوں کی یہ تبدیلی زیادہ سے زیادہ ەنمایاں هوق چلی جای سے اور 
قانون تغیر ی صحت کو زیادہ سے زیادہ مبرەن کر دیتی ے ۔ 

ایک شے کی هیئتوں میں وه تغیرات جو مابین حائل میڈیم ک 
تبدیلیوں کے باعث ہیں ؛ اول تو ان هیئتوں پر جو شے کے قریب کے 
مقامات ہے متعلق ہیں ء اثر انداز هی نہیں هوں گے یا پھر اگر اثر انداز 
ہوں کے تو بہت کم حد تک ۔ اگر شے ہے کاف قریب کے مقامات کی 


ۓ‌۱۲( 


ھیئتیں یا تو بالکل ھی متغیر نہ ھوں یا متغیر عوں تو اس طرح کە یه 
تغیر بە تدریج کم ہوتا جاۓ ء یہاں تک کہ جوں جوں ہم آشے نے 
زیادہ سے زیادہ قریب کے مقامات کی ھیئتیں شار میں لائیں يہ تغیںر صفر 
کی حد تک پہٹچ جائۓ تو ایسی صورتوں میں عام طور پر یه پایا گیا غے 
کە ان تغیرات کا باعث وہ تغبرات ہیں جو زیر بحث طہبیعی شے اور ان 
مقامات کے درمیان واقغ اشیاء میں وارد ھوتۓ ہیں ء جن مقامات ہے کەه 
اس طبیعی شے کی عیئت کای حد تک متغیر ہو کئی ے ۔ اس طرح طبیعیات 
اس کی اغن ھے که اکثر و بیشتر تغبرات کے قوانین کو یعنی ان تضرزات 
کو جو اس کا موضوع حث ہیں طبیعی اشیا میں تبدیلیوں کے قوانین میں 
تحویل کر دے اور یون اپنے اکثر و بیشتر بنیادی قؤائین مادڈے کی 
اصطلاحون میں بیان کر دے ۔ ہاں ان معاملوں میں جہاں کہ ان 
ہیئتوں کے نظام کی وحدت کو ؛ جو هیٹتیں کہ کسی جزو مادہ کو 
وجود بخشیں ء حصوں بخروں میں تقسم کرنا پڑے ؛ ج وکچھ وقوع پذیز 
ھوتا ے اس کا بیانِ کلی طور پر مادے کی اصطلاحوں میں نہیں 
کیا جا سکتا ۔ ھم دیکھیں کے که نفسیات...۔اول تا آخر۔۔۔ایسے ھی 
نائلوں ہیں معلرنتھ ہی عارنے تاد عو رو ای کت 
واضح ے۔ 


اب طبیعیات اور نفسیات کا ایک بنیادی فرق کچھ کچھ ماری تتجفھ 
میں آۓ لکا ے ۔ طبیعیات کسی جزو مادہ کی ہیئتوں کے تمام نظام کو 
بہ حیثیت ایک وحلات کے لیتّی ۓے جب کہ نفسیات ان ہیئتوں میں ہے 
بعض میں دل چسپی رکھتی تھے ۔ اگر لمخہ بھر کے لیے عم اپنے آپ کو 
ادراکات کی نفسیات تک ےدود رکھیں تو عم دیکھیں گے کہ ادراکات 
طبیعی اشیا کی بعض هیئتوں میں ہے ھیں۔ ہم ان کک تعریف اسی ثقطۂ نظر 
سے جسے ہم اب تک اختیا رر کرۓے آۓے ہیں ء یوں کر سکتے ہی ںکە وہ ان 
مقامات ہے اشیا کی هیئتیں یں جن مقامات پ رک اعغضاۓ حواس اور اعصابى 
نظام کے مناتعب حصے مارے دماغ از اشَیّاء کے ماببن حائل میڈیم کا 
جزو بنتے ھی ۔ غین جس ظرح ایک ذور بین کے مابین حائل میڈ کا 
جزو هھوۓ کی ضورت میں ایک فوٹو گرافکم پلیٹ پر ستاروں کا کوئی 


(۱1١۸م‎ 


جھرمٹ مختلف ارتسامات مس تب کرتا ے؛ یه نسبتِ اس صوؤزت کے جب کە 
دور بین موجود نہ هو ۔ اس طرح جب ایک آنکھ اور ایک نظری عصب 
(٣۲۷٭‏ ءنام0) مابین حائل میڈچ کا جزو ھوں تو ایک دماغ پر 
بھی مختلف ارتسامات مرتب ہوے ہیں ؛ بهە نسہت اس صورت کے جب 
کە آنکھ اور نظری عصب مابین حائل میڈی کا جزو نہ ہونۓ ‏ ایک 
ایسا ارتسام جو اسی قسم کے مابین حائل میڈیم کے باعث هو ادرزاک 
کھلاتا ے ء اور نفسیات کے لے وہ .از خود دل چسہی کا باعث ے نە 
7ک فقط اس لیے کە وہ ان ہم نسبت جزیوں کا ایک سلمیه:(81) ےے جو 
جزے که خود طبیعی شے ھوۓ ہیں ء یعی جس شے کے بارے میں ەم 
ا ہیں کہ ہم اس شے کا ادراک کر رے میں ۔ 

ھم نے اوائل بحت میں جزیوں کی صنف بندی کے دو طریقوں' کا 
جک کیا امت ایک طریقه ان هینتوں کو باہم اکٹھا کرتا ے جتھہنی 
مختلف مقامات سے بالعغوم ایک معلومه: شے قرار دیا جاتا ےٴ۔ یه 
طریقه وسیع معنوں میں ؛ طہیعیات کا طریقه ے ؛ طبیعیات اس طریقے کی 
مدد سے طبیعی اشیاء کو بە حیثیت ایسی غیئتوں کے سلمیوں (9اع8) 
وی 5ری مات وسر ط رز یتم یہ ڑھ کہ کسی ایک معلومه مقام 
ہے مختلف اشیاء کی هیئتوں کو باہم اکٹھا کر لیا جاۓے اور اس طرح 
جسے هھم منظرہ کہتے هیں وہ حاصل کر لیا جاتا ے ۔ اس خاص صورت مین جب 
چا متعلقه مقام انسانی دماغ ہو وہ منظرہ جو اس مقام (انسانی دماغ) نے 
متعلق ھوکا ء ایک معلومه وقت پر کسی ایک انسان کے تمام ادراکات 
پر ٭شتمل ہوکا ۔ اس طرح منظرہ کے اعتبار سے جزیوں کی صنف بندی 
نفسیات ہے مناسہت رکھتی ے اور آ ھمیں اس بات کا تعین کرنا ہو 
که ایک ذھن سے ماری مراد کیا ےے تو لازباً اس صنف بندی کو 
بروۓ کار لانا ھوکا ۔ 

میں یه کہنا نہیں چاهتا کہ جس ڈہب پر میں ادراکات کی تعریف 
کرتا رہا هھوں وھی واحد ممکن طریقہ ہے یا یہ کہ وھی ہہترین طریقہ 
ہے ؛ میں بس اتنا کہنا چاہتا ہهوں کہ یہ وہ طریقهہ ے جو قدرق طور 
پر ماری موجودہ حث سے نکل آیا ہے ں لیکن جب ہم نفسیات کو ایک 
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زیادہ باطنی زاویڈ نگاہ سے زیر غور لائیں تو لازم آۓ کا کہ دوسرے 
ذعنی واردوں کے معاملے میں جو فرق حسوں(8۵5:8008)اور ادراکات 
میں ےہ اسے سمجھا جاۓ ء بہ شرطیکہ کوئی دوسرے ذھنی واردے بھی 
ھوں اور یه فرق سمجھنا بھی ممکن ہو سکے ۔ ہمیں حسوں کے نفسیاتیق 
معلولات کو بھی زیر غور لانا وکا یرعکیں ان کے طیعی عغلل اور 
طہبعی جمضافوں )60٥۲[8٤۹(‏ کے ۔ یه مسائل ان مسائل ہے بالکل 
علیحدہ هیں جن ہے کە عمیں موجودہ خطبے میں سروکار رها اور میں ان 
کو بجٹ کے آخری مراحل تک زیر غور نہیں لاؤں گا۔ 

یه تو عیاں ہے کم نفسیات لازمی طور پر یالواقعہ جزیوں ہے 
متعلق ہے نەکه فقط جزیوں کے نظاموں سے ۔ اس معاملے میں نفسیات اور 
طبیعیات میں فرق ےد طبیعیات ؛ وسیع معنوں میں ء ان معاملوں سے 
سروکار رکھتی ے جن میں وہ تمام جزے جو ایک طبیعی شے لو وجود 
خشتے ہہیں؛ ایک واحد تعلیلی اکائی ( ئص د٥ء‏ لعہن8) قرار دۓ 
جا سکتے ھیں یا یوں کە دینا زیادہ موزوں ہے کھ طہیعیات ان جزیوں 
سےمتعلق ےہ جو کسی زیر بحث طمیعی شے ہے ء جس کی که وہ جزے ختلف 
ہیئتیں ہیں ء اتنے قریب ہوں کہ ایک واحد تعلیلی اکائی قرار دے 
جا سکیں ۔ جن قوانین کی طہیعیات متلاشی ے ان قوانین کو وسیع معتوں 
میں ؛ ایسے جزیوں کے نظاموں کو تعلیلی ا کائیاں قرار دے کر مبان 
کیا جا سکتا ھے ۔ نفسیات جن قوازین کی جستجو میں تے انھیں اس طرح 
بیان نہیں کیا جا سکتا کیوں کہ خود جزے می وہ چیز یں جو 
ماھر نفسیات کی دل چسپی کا باعث یں ۔ طبیعیات اور نفسیاتِ کے بنیادی 
اختلافات میں ہے یه ایک کھف اوراامی اختلاف کو واضج کرنا اس خطبے 
کا اہم مقصد رھا ےہ ۔ 

جزو مادہ کی زیادہ صحیح صحیح تعری پیش کرۓ کی کوشش پر 
میں اس بحث کو الوداع کہ دوں کا ۔ ختلف مقامات ہے کسی جزو مادہ 
کی ھینتیں بدلتی رہتّی هیں ء ایک حد تک داخلی قوانین(ہ٥۷.ص]‏ 1ہذ0ہ0) 
کے مطابق (مثاڑ باصری شکل کے معاملے میں قوانین منظارات کیک 
رو ے) اور ایک حد تک مابین حائل میڈیچ کی ماعیت کے مطابق ؛ مثلوڈ 


کو 


دھند ؛ یلی عینک ء دور بین ء خورد بین ء اعضاۓ حواس وغیرہ وغیرہ ۔ 
جوں جوں ھم شے ہے قریب تر ھوتے جائیں مابین حخائل میڈ کا 
اثر کم ھوتا جاتا ےے ۔ عام قاعدے ي رو سے ہیئتوں کے فغبرات کے 
مام داخلی قوائین 'قوانین منظرات؛ کہلا سکتے ہیں ۔ اگر کسی چیز کی 
ایک هہیئت معلوم ھو تو ہم اس ہیثت کی بنا پر مفروضی طور پر هیئتوں 
کا ایک نظام خود وضع کر سکتے ہیں جس نظام کے ساتھ که زیر نظار 
شہت متعلی خوی' اگ صرفت قوانین منظرات ہے ھی واسطه ہؤا ۔ اگر مم 
شے کی ہر عیئت کے لے باری باری اسی قسم کا مفروضی نظام بنالیں تو وہ 
نظام جو کسی معلومه عیثت 1 سے موافقت رکھتا ہوکاء 1 سے ماورأً میڈیم 
اس نظام ‏ کے خد وخال نہیں بکاڑ سکے گا ۔ ادر یہ نظام فقط ان مسخ شدہ 
شکاوں کو شال حال رکھے کا,چن کا موجب [ :اور شے کے عابین حائل 
میڈیچ تھے ۔ اس طرح جو جوں عم اس یت کو جس سے کہ ' مارا 
مقروضیٰ نظام:تعریت پاتا ۓ ھے کے زیازہ نے زیادہ قریبٴ لے آئیں سء 
عیئتوں کا مفروضی نظام جو اس واحد عیئثت کے ذریعے تعریف دیا جاتا 
سے ء میڈیم کے اثزات کو کس کم شامل حال و وت عیئتوں کے 
مختلف مجر ور کو سے کر ریا ہے اڑیا تریج انی ا 
منتج ہوتۓے ہیں ء گھٹ گھٹا کر ایک حەود سلميه کی صورت میں باق رہ 
جائیں کے اور یه محدود سلميه ہیئتوں کا وہ نظام ھوکا جو ایک طبیعی شے 
ہیں دوی اک فقط قوانین منظرات هی کارہرداز ہوتے اور میڈیچ کوئی مسخ 
کے وا ایر س نے تھ۔ کر تا ظیعات تی :رق گے عون تی ہے 
سلعيهء کسی زیر غور معاملے میں ؛ جزو مادہ کہلا سکتا ہے ۔ بس بھی اس 
کی تعریف ہو گی ۔ 


خحار ششم 
معابنہںٴ باطن 
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ان خطبوں ہے ؛ مبرا بیشتر مقصود ء اس اعتقاد بی ال دلائل 
یی کر نے که ذھن اور مادے کا فرق: اتا بتیادی؟ ہی خ تنا کھ 
عام طور پر قیاس کیا جاتا ےہ ۔ بچھلے خطبے میں میں ۓ مسئلے کے 
طبیعیاتقی پہلو کا ایک خاکهھ پیش کیا ۔ میں نے یف ثابت کرنۓ ک 
کوشش کی کہ ہم جسے مادی چیز کہتے ہیں وہ بہ ذات خود مادہ نہیں 
بلکهہ جزیوں کا ایک نظام ہے ۔ وہ جزے اپنی ماعیت کے اعتبار سے 
حسُوں ہے مماڈل هیں اور فی الواقعہ اکثر اوقات سچ مچ ىک حسّیں اپنے 
زمرے میں شامل کے رکھتے ہیں ء اس طرح وہ مواد جس ہے طبیعی اشیاء 
تی تھی > اس مواد ہے ''اپنا وشتة استوار کر لیتا ےہ جس سے کهة 
کم از کم دنت جخد نت ھاری ذھنی ردق بنتی ے۔۔ 


تاعم اب اپنے دعوے کو تقویت بخشنے کے لیے ضروری ےہ کہ 
خالف پہلو سے حث شروع کی جائۓ ۔ یعنی یہ دکھایا جاۓ کھ ہاری 
ذعنی زندگ کا مواد ان بہت سی کیفیات ہے عاڑّی ے جن کا بالعموم 
ذھن کے لیے شامل حال رکھٹا فرض کر لیا جاتا ہے اور یه بھی که 
کوئی ایسے اعراض (٥عا]ازھ)‏ اس پر مسلط نہیں جو اۓۓ مادی 
دھیاۓئ۔ عشةه بننے رک ناقاپل بنا دیں۔ موجودہ خطبے میں میں اس 
زاوپة نگاہ کی ایت میں دلائل کا آغاز کروں کا ۔ 


00 
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پرانی نفسیات میں موجودات کو جاننے کے لیے ذ٭ن اور مادے کی 
مفروضہ دوئی کے لحاظ ہے دو طریتے ہیں ۔ ان میں ہے ایک حس اور 
ادراک خارجی کا طریقه سے ۔ اس کے ضمن میں فرض کر لیا جاتا مہ 
کہ یه 'مادے کے بارے میں عارے علم کے لے معظیات [109108) 
سہیا کرتا سے ۔ دوسرا طریقه معاینۂ باطن کا نام پاتا ے ۔ اس کے بارے 
میں فرض کر لیا جاتا ھے کہ یہ ہمارے ذھنی اعال کے لیے معطیات ہہم 
پہنچاتا ے ۔ فہم عامہ کو یه امتیاز واضح اور آسان دکھائی دیتا ے ۔ 
جب آپ کسی دوست کو گلی میں آتا دیکھیں ء تو آپ ایک خارجی 
طبیعی حقیقت کا علم حاصل کر لیتے ہیں ۔ جب آپ یہ حسوس کریں 
و اف کا ول مل خوش ہو ہیں تو آپ ایگ ذنی حثیقت کا علم 
حاصل وک لیتے ہیں ۔ آپ کا می ات یادیں اور خیالات و را 
یسا اوقات شعور رکھتے ھیں ء ذھنی حقائق یں ۔ اور وہ عمل جس کے 
ذریعے آپ ج2 ھوے ہیں ء اسلوب حس ہے تختاف معلوم وی رہ 
کائٹ سے ؛حاسۂ باطن؟؛ (٭ 8٥08‏ 15568ا) کہتا ہے ۔ بعض اوقات ایے 
”شعور ذات؟ کہا جاتا ے ۔ لیکن حاضرہ انگلیسی نفسیات میں اس کا 
سب سے عام نام 'معاینةۂ باطن؛ کے ۔ اپنے ذھٹی اعال کا غام حاصل کرۓ 
کہ اسی مفروضہ طریقے کو میں اس خطبے میں زیر تيزیہ و امتخان 
لانا چاهتا هوں ۔ 

میں بحث کا آغاز ھی آِس ثقطه نظر ہے کروں کا جسے مستقل 
بنیادوں پر قائحم کرنا مقصود سے ۔ مبرا اعتقاد يہ ہے کہ ہاری 
ذھنی زندی کا مواد اپنے رشتون اور ساخت کے مقابلے میں تماما حسوق 
اور تمثالچوں پر مشتمل ہے ۔ حمیں مادے ہے اسی طریقے پر مر بوط 
ہیں جسے میں ۓ خطمة پنجم میں واضج کرنۓ کی کوشش کی ء یعنی 
ہر حس رکن ہے ایک نظام کی ء جو نظام کہ کوئی ایک طبیعی شے ے۔ 
تمثالچے ؛ کو وہ بالعموم بعض امتیازی خصوصیات رکھتے ہیں ء خاص طور 
پر شدت تاثر کا فقدان (ہ6 ۵٤۷1۷10‏ ۃ(عصا) جو انهیں حسوں ہہ 
میز کرتاۓ ء حتمی طور پر ان امتیازی خصوصیات کی بنا پر میز نہیں 


۲۴۴ 
کل تاکز ات ار خی معالد یوتبل ٹھ را تر آ1۵ التازی ا قانت 
یا خصائض کی بنا پر ہم آن کی تعریف نہیں کر سکتے ۔ ممثالچے حلُوں کے 
بر عکس فقط اپنی ختلف تعلول کی بنا پر تعریف پا سکتے ہیں ۔ وہ کسی 
حس کے ساتھ تلازم رکھنے کے باعث پیدا ہوتے ہیں ۔ کسی ایسے مہیچ 
کی بنا پر معرض وجود میں نہیں آے جو اعصابى نظام ہے باعر عوےتسد 
یا شاید یوں کہنا چاہیے کہ دماغ ہے باعر کسی مہیچ کی بنا پر نہیں ؛ 
ا ا جہاں تک کہ زیادہ اعلول حیوانات کا تعلق ےر ۔ کسی حس 
پا تمثالچے کا 'ورود بە ذاتہ علم کو وجود نہیں مخشۃا لیکن اگڑ'حالات 
سوافق ہوں ت وکوئی حس یا تن ثالچہ جانا جا سکتا نے ۔ 
جب کوئی حس ء جیسا کہ لی ک. ایب کڑکٹ کا سثنا ء عام 
حالات میں قرب و جوار کے لوگوں کی عین مشابہ حسُوں ہے ہم نسبت 
ھو تو ھم اس <س کو خارجی دنیا کا علم ہہم پھنچاۓ وا ی چیز قرار 
دیتے ھیں ۔ اس وجه ہے کہ ہم مشایه غسوتا کے غام حموعه کا وجود 
ایک مشترک خارجی علت کے باعث سمجھتے ‏ ہیں ء لیکن مثالچے اور 
سای یں یوں متضایف نہیں ہوتۓ ۔ جسای حسیں عضویات کی مدد 
سے ایک ھی باھمی رشتے میں منسلک کی جا سکتی ھیں اور اس طرح 
بالاخر طبیعی دنیا کے مآخذ علم میں اپنا مقام حاصل کر لیتے ہیں ۔ 
لیکن کسی ایک فرد کے نمثالچے دوسرے افزاد ی ہم وقتی حلٌُوں اور 
تمثالچوں سے موافقت پہدا نہیں کر سکتے۔ اول تو یه که ممثالچے دماغ کے 
ساتھ اس طرح وابستہ ھیں که ھمیں اس وابمتگی کا کھوج لگاۓ وقت 
مھ" فا و ناف * کو تزڑمی! کرت + پوت کو دوہ این کیا اتا 
طبیعی اثیاء سے ایک تعلیلی رشتہ قائم رکھتے ‏ ہیں ۔ اس ینا - پز کہ اوہ 
گذشته نون گی ناژن موا میں ت کی راطع اما کے وت 
طرح مر‌بوط ہیں ء ماضی ہے متعلق ہیں حال میں موجود تہیں۔ یه تمثالچے 
ہر فرد کا ذاتی معاملہ میں لیکن حسُوں میں یہ بات نہیں ۔ حین تو 
ھمیں ایک مو جودہ طہبغی شے کا علم دیتی ذدکھائی ڈں ئن جں ا کے 
تثالچے پز یه :بات سواۓ ان صورتوں کے که "مثالچهە ادرای واغے 


ست 


(دہ صن 0اا[18ا) کا روپ دھار لےء صادق : یں آتی اور ایسے حالات میں 
تمثالچے کی یە ظاھرہ کیفیت فریب پر مہنی ہوق ہے ۔یوں حس اور 
تمثالچهە دونوں کا تمام سیاق و سباق ھی ختلف ٹھہرا لیکن یه 
تو آن کے واردوں کا فرق تھا۔ بہ ذات خود ان میں کوئی عمیق 
تفاوت نہیں اور کوئی وجہ نظر نہیں آتی کہ ان دونوں کو جاننے 
کے لی ےکیوں دو علیحدہ علیحدہ طریقے اختیا رکیے جائیں۔ نتیجاً معاینة باطن 
بہ حیثیت ایک جدا گان قسم کے علم کے اپنا وخواد کھو دیتا ھت 
معاینڈ باطن کی تنقید بیشتر اس یکن ماھرین نفسیات سے ھی متعلق 
رھی ہے ۔ میں ایک مقالے کا خلاصه پیش کر کے اس موضوع پر روشنی 
ڈالنے کی کوشش :کرؤن گا ۔ میرتے ترڈیکٹ یه مقالم آ0 ک 5105900 
ایک اعلول تمونہ سہیا کرتا ہے ۔ مقالے کا نام ے ۔ 
غطچنھا زط ر١”صمناء٭مہہ‏ 18+88 ٤‏ صنومعہە عەی عم“ 
ر5 .6ا70 ہا .ہ۷ ,٭ذ ٠‏ . اوءنومالمطء7:ل) ۔مملسد‌ط 
 1912(‏ دءدام ٤‏ مہ5 404-413 جم 
چند تاربخی اقتباسات پیش کرۓ کے بعد وہ معاینهۂ باطن کے 
دو جدیذ حامیولں سٹاؤٹ اور جیمز پر آ جاتا ہے ۔ سٹاؤٹ کی تحریروں 
سے وہ اس قسم کے بیانات سامنے لاتا ےہ : ۶ انفسی حالٹیں؟! بە حیثیت:اپنی 
اصل ماعیت کے ؛ معروضی صورت صرف آسی وقت اختیار کرتی ہیں جب 
ھم باطنی نظر سے ان کی جانب متوجہ ہوں ورنه وہ بہ ذات خود اشیا 
نہیں ھوتیں بلکە فقط ترکیبی اجزا ہوی ہیں ان اعال کے جن سے ہم 
اشیا کی شناخت کرۓے ہیں“  134(‏ رہ 20:8 2004 ہل عصصو۸۷) 
[ڈنلپ اپنے اقتباس میں جہاں ”شناخت؛ (٤ء‏ :ذ5صعمءء1) کا لفظ لاتا ے 
وهہاں '”وقوف“ (4٥۴ہ1ەيہ!))‏ کا لفظ هونا چاھے] ۔ '”'شے خود کسی 
ایک فرد کے شعور کی موجودہ ترسم سے ھم شکل نہیں ہو سکتی اور 
انفرادی شعور کی موجودہ ترمم ھی وہ چیز ےہ جس ہے شے کا وقوف 
حاصل ہوتا ھے؟' ۔ (,60 .ص .ط6) جب ھم خود اپنے شعور کی ترممات 
کے بارے میں سوچ رعے ہوں تو اس وقت بھی پہی بات صادق آتی ہے ۔ 
اس قسم کي ٹرسمات عمیشدء کم از کم ایک حا تک ؛ اس شعوری تہرے 


۱۲ 


سے ؛ جس کی روشنی میں ہم ان کے متعلق سوچتے ہیں ء متاز حیثیت کی 
حامل ہویق ہیں ۔ 

اس نقطے پر پہنچ کر میں نائٹ ڈنلپ کے مقالے ک حث میں مداخلت 
کرنا چا ھٹا عون کا کە سٹاؤٹ کے" مند کہ بالا :انتباسات سے امتعلقٰ 'چنڈ 
ایک اپنے سشاهدات کو بھی بیان کردوں ۔ پہلی بات تو یه ےکه ”نفسی 
حالتوں؟ کا عقوله میرے نزدیک ایک ایسا عقولہ ے جو ایک قسم کے 
تخریبی تجزے کا مقتضی ہے ۔ یہ تجزیە بعد کے خطبوں میں وقوف کے ضمن 
میں پیش کیا جاۓ کا ۔ خواہش کے بارے میں اسے پھلے ھی پیش کر 
چکا ہوں ۔ دوسری بات یە ہے کہ 'اشیاءٴ کا عقوله ہ وقوف کے بارے 
میں ایک اس قسم کی راے پر مہی ےے جو میرے اعتقاد میں سراسر غاط 
شب یف ہی راد آجیں کو میں برنٹانو پر بحث کرتے وقت اپنے پہلے 
خطبے میں زیر بحث لایا ۔ اس راۓ کے مطابق ایک واحد و قوق وازدہ 
(٭ء-:صدہءہ ء!نانصجہء علاعچجنەه ھ) شتمله اور شے دونوں کو 
شامل خان رز کھتا تم × مشفعمله لازنا ذھنی ہوتا ہے جب کہ شے طبیعی 
دوتی عے ۔ ہاں معایندڈ باطن اور تجریدی فکر کو اس سے سستنئیْل قرار 
دیا جا سکتا عے ۔ میں اس راۓ پر پھلے ھی تنقید کر چکا عوں اور اپب 
اس معاملے نکی طول نہیں دون کا ۔ بس اتا ۔کہنا:چاعتا عون کد وہ 
عمل جس کے ذریعے اشیا وقوف میں آتی ہیں ایسا طرز کلام ہے جس سے 
لغزش کا اندیشہ ہے ۔ جب ہم ایک میز دیکھیں؟ جیسا که عام زبان میں 
کا حاقا طف ڈوارمیڈ تهھ حکعیت ایک طہیعی ہے فمارتے "اج ڑاکی تا 
معروض (ا٭[ا0) نہیں ھوتا ۔ (یعنی نفسیایق معانی میں) هارا ادراک 





حترت تمثالچوں اور اعتقادوں سے ت رکب پاتا ے لیکن مفروضہ شے یا 
معروض ایک انتاجی چیز ے؟ خارج سے وابستہ ۔ ہمارے اس وقت کے ذھنی 
واردوں ہے وابستہ نہیں ۔ شے یا معروض کی ماہیت کے بارے میس یه 
سوال ایسا مسئله ہے جو مارے شعور ذات (ہہہ ”٥ف‏ :0075 ۶[ءع8) 
ت8 نظطرے پر بھی او انداز ھوتا ھے؟۔ عیان تم نکد ایک ”شعوری تیریہک 
ایک طبیعی شے سے جداگانه حیثیت رکهتا ہے ۔ بناہریں یه قیاس کرنا 
فطری اس حے کہ ایک خیال یا ادراک جس کا مطمح نظر کوئی شعوری 


(۰ 


ریہ هو بالضرؤر ۓتاف ھ وکا کسی اینے خیال یا ادراکب سے جس کا 
مطمح نظر کوئی طبیعی شے ہو ۔ لیکن اگر شے کے ساتھ رشته انِاجی پا 
خارجی ھو ء جیسا کہ میں دعویدار ھوں ؛ تو دو خیالوں کا آپس کا 
فرق اپنے اپنے معروض کے آھهیں کے فرق سے کم ھی کوئی'تعلق رکھتا 
ہوگا۔ اور یوں بات کرنا کہ ”'فرد کے شعوری موجودہ ترمم جیں کے 
ذریعے ایک شے کا وقوف حاصل ہوتا ہے؟“؛ اشارتاً یوں کہنا ھوکا که 
اشیا کا وقوف کوئی ہہتِ هی بلا واسطه عمل ہے اور اشیا کے ساتھء بە سہت 
اس کے جیسا کە میرا اعقتاد ہے ؛ کوئی بہت ھی زیادہ قریبی رشته رکھتا 
ے ۔ جب ہم علم کے تجزے پر پہنچیں گے تو ان تمام نکات کو تفصیلا 
بیا نکیا جاۓ گا۔ لیکن اس وقت بھی آن کو مجماڑ بیان کرنا ضروری ے 
تاکہ ایسی فضا پیدا کی جا سکے جو ہہارے معاینة باطن کے تھزے کے 
وو رر 


ایک اور بات جس کے ضمن میں میرے نزدیک سٹاؤٹ کی زاےۓ 
غلطی پر مہتی دکھائی دیتی ے؛ اس کا 'شعور؛ کی اصطلاح کا استعال ے۔ 
ایک راۓ ایسی ےہ جو ماھرین نفسیات میں بالعموم رواج پا چیق ے 
یعنی یہ کە ”ایک شعوری تجربہ' کے بارے میں ھم ایک ترالی دوھری 
ڈھب پر بات کر سکے ہیں ۔ ایک طرف تو یە امطلت لیا جا سکتا۔ ہا 
که ایسا تجربة جوکسی:چیز کا شعور رکھتا ھؤ اور دوسری طرف ایک 
ایسا تجربە جو کسی داخلی کیفیت کا حامل جو یعنی ایسی داخلی 
'کیفیت'کاآ جوا اشعور؟ کی:امتیازیٰ غصوصیت لے ۔ کویا ووں ہنا چا می 
که ایک 'شعوری تجربه' ایک طرف تو شے کے ساتھ اپنے زشتے ہے میڑ 
ھوتا ے ؛ دوسری طرف کسی خاص قسم کے مواد سے تزکیب پاۓ 
کے باعث جسے شعور کا مواد کہا جاتا ے ۔ اور بہت سے لکھنےوالوں میں 
ایک .تیسزا اشتباف بھی موجود ے۔ اس تسیرے معنی میں, ”ایک شعؤری 
تجربھ؟ ایسا تجربہ ہے جس کا ھم شعور رکھتے ہیں ۔ یرے نزدیک ان 
تمام معانی کو علیحدہ علیحدہ کرۓ کی ضرورت سے ۔ یه کہنا که ایک 
واردہ دوسرے واردے کا 'شعور؛ رکھتا ے ؛ میرے نزدیک ایک خارجی 
اور قدرے دور کے رشتے کو ان کے درمیان قائم کرنا ہے ۔ اجازت دیں 


۲ 


تو چچا اور بھتیجے کے رشتے سے اس کی وضاحت کر دوں ۔ ایک آدمی 
کسی ذاتی کوشش کے بغیر ھی ء حض ایک وقوعے کی بنا پر جو کہیں 
اور واقع ہؤا ء چچا بن جاتا ھے ۔ اسی طرح جب آپ کے بارے میں یە 
کہا جاۓ کە آپ ایک میز کا شعور رکھتے ہیی تو یه مسثئلهہ کهە آی 
معاملهہ سچ مچ یونہی ےہ ض آپ کی ذھنی حالت کو زیر امتحان لاے 
ہے قصفیه نہیں پا سکتا ۔ یه کھوج لگانا بھی ضروری ے کە آیا آپ کی 
حس ان ھمضافوں کو بھی شامل حال رکھتی ے جو حض گزشتہ ترے 
کی بنا پر قیاس میں آتے ہیں ؟ یا آیا میز اس معاملے میں ایک سراب ھی 
تھے جیسا کە میں نۓ پہلے خطبے میں وضاحت ی تھی ؛ میرے اعتقاد میں 
کوئی ایسا مواد موجود نہیں جسے شعور کا مواد کہا جاۓ ۔ پس ایک 
شعوری تجرے کو کسی دوسرے ترے سے میز کرنۓ کے لیے شعوری 
تجرے کی ذاتی سیرت جیسا کوئی معیار موجود نہیں ۔ 


اس ابتدائی محث مباحثے کے بعد ہم نائٹ ڈنلپ کے مقالے کی طرف 
رجوع کر سکتے ہیں ۔ سٹاؤٹ کے معاملے میں نائٹ ڈنلپ کی تنقید کا 
دارومدار اس اص پر ےہ کە 'ذھن؟ اور موضوع (اءء[تان8) جیسے 
تعق ت کو تجری مفہوم نہیں دیا جا سکتا ۔ وہ سٹاؤٹ کے اس فقرے کا 
حوالہ دیتاے ۔ ”سب ہے نمایاں خامی یہ ےکە ذھن جب اہنی کارگزاریوں 
کا مطالعه کرتا ے تو لازماً اس کی توجھ دو اشیا پر یٹ جاتی ہے“ اور 
ڈنلپ:اس نتیجے پر پہنچتا ۓے کە ”'پیشک سٹاؤٹ یہاں ناجائر طور پر 
ایک واحد شاعد کے عقولے کو بحت میں گھسیٹ لایا ے اور اس کے 
معاینڈ باطن کا تجزیە اس شا هد کو مشاھدے میں لاۓ کا خیال نہیں رکھتا 
کیوں کہ سشا عدہٴ میں آۓ والا عمل اور شاھد دو ختاف چیزیں ھیں“؟ ۔ 
کسی ایسے نظطرے پر جو واحد شا هد کو جخحث می کس نٹ لاۓ ء اعتراض 
ا ا سا ہے ۔ ہم ایسے اعتراضات کو پہلے خطبے میں زیر غور 
لائۓ تھے اور ہم ۓ یه بھی مان لیا تھا کہ وہ اعتراضات جان دار 
ہیں لہذا سٹاؤٹ کے باطنی معاینے کا نظریه جہاں تک واحد شاعد کے 
قیاس پر مبنی ہے ہم اس کو رد کر دینے پر جبور ہیں ۔ لیکن یھ 
عین ممکن ہے کہ معاینہ باطن پر بە دستور اعتقاد رکھا جاۓ ء بغبر یہ 


0۳۸ 


قثرص که شاعد واحد ھی ھوتا ے ۔ 

ولم جیمز کے ععاینۂ باطن کا نظریهہ جسے ڈنلپ آگے چل کر 
زیر امتحان:لاتا ے ؛ ایک واحد شاعد کو فرض نہیں کرتا ۔ابنی تکتاب 
(ع٥[ە٥حل‏ 7 ہ7)کے بعد چُیمز ۓ خیال اور اشیا کی دوئی کو ترک کر دینے 
کے باعث واحد شاھد کے نظرے کو بھی بدل دیا ۔ ڈنلپء جمیز کے نظرے 
کا خلاصهہ ان الفاظ میں کھیں ب کو تا مہ جج 

”'شعور کی جو سکم جمیز پیش کرتا ے اس کے لازمی نکات موضوع؛ 
معروض اور معروض کا موضوع کے علم میں آنا یں جمیز کی سکم 
اور اسی قسم کی دوسری سکیموں میں جو که انھی مصطلحات (08ط:17'6,) 
کو شامل حال رکھتی ہیں ء فرقے تو اتناکه جمیز موضوع اور معروض 
کو ایک ھی چیز سمجھتا ے لیکن حختلف اوقات پر اس ضرورت کو پورا 
کراۓ کی خاطر جمیز ایسی دنیاۓ وجود فرض کر لیتا ےہ جس کو اس 
ےا اوّل ”میزدی حالتیں؟ یا ”خیالات“ اور مابعد ٭”خالص تجرے؛ کا نام 
دیا تھا ۔ مؤخرالذ کر اصطلاح 'خیالات؛ اور اس کار گزاری جسے '”جانناٴ 
کہتے یں ء دونوں پر حاوی ہے ۔ تمام عظم الشان تصنع کے باوجوذ یه 
سکم آخر تک جیعز ی منظور نظر رھی ۔ اگر اس نۓ کسی چیز کو 
ترک کیا تو وہ شعور کی اصطلاح تھی اور خیال و خارجی حقیقت کی 
ثنویت (صفحه 409)۔““ 


مزید بریں وہ کہتا ےے: '”جیمز کا سارا انظام فی الحقیقت محغض یه گواھی 
دیتا ے کھ اشیا کا ایک تواتر میں واتع ہونا معلوم ہے اور یه کە ان 
اشیا کو کسی چیز کی بدولت جانا جاتا ہے ۔ اگر کوئی دعوعصل کر 
سکتا ےے تو فقط اتنا ۔ یە اس وَافعة ے اکة چیزیی رای دو سے ا 
جائی جاتی هیں اور یە که ختلف مدُوں (ەدصي]) کو جاننے والا ایک 
ھی ھوتا ہے ۔٤؛‏ 

میرے نزدیک ڈنلپ اس بیان میں بە نسبہت جیم زکے بعد کے نظرے 
کے بہت زیادہ رعایت سے کام لیتا ےہ ۔مچھے تو :یه فرض کر لینے ی 
معقول وجه نظر نہیں آتی کہ ختلف مدوں کا جاننے والا ایک ہی هوتا 


۲۹ 


تے تا اور میں و وق نک ساتو: کھه سکتا ہوں کہ یہ قضیه سواۓ اسی 
قسم کے باطنی معاینے کی وساطت کے جسے جیمز رد کر دیتا ےء ممکن التحقیق 
نہیں ۔ ان نکات میں سے پہلے لکتے کو میں اعتقاد کی محث چھیڑۓ 
تک ملتوی ھی کرنا پڑے گا۔ دوسرے نکتے کو اب زیر غور لایا جا 
سکتا ہے ۔ ڈنلپ کا نظریہ یہ ے کە موضوع اور معروض میں ایک ثثویت 
ضرور موجود ہے ؛ لیکن موضوع کبھی معروض نہیں ہو سکتا ۔ لہذا 
آگاھی کی کوئٹی آکاعی نہیں ۔ وہ اس نظرے کو کہ باطنی معاینه علم 
کے ورودی انقاب کشائی کرتاٴ ھے ) زیر بجحت لاۓ عو ےۓ کہتا تے ۶اس 
قسم کے معاینۂ باطن میں جسے ہم یہ کہہے ہیں کہ وہ جانی گئی 
یا مشاہدے میں آئی اس (جانے) کے وجود ہے انکار نہیں کیا جا سکتا ۔ 
هاں یه دعو یی کهە جاننا(ق 0م[ )1500٥۸‏ سا عدےمیں آتا لی اج اھ 
جس سے انکار ممکن ہے ۔ جائنا یا وقوف یقیناً موجود ہے ء لیکن جانی گئی 
چیز بالیقین جاننے والی چیز نہیں ے؟“ (صفحه 410)۔ نیز ”'مجھے ایک آ گہی 
کی آگہی کبھی سیر نہیں وی“ (۸غ) اور پھر اکلے صفحہ پر ”مکن ے 
یہنا متناقض اس ذکھائی دے کھ ایک شخص ۔۔تا هدے کے نیا 
رشتے (05[٥اء71)‏ کو زیر نظر نە لا سکتا هو اور اس پر بھی وہ وثوق 
ىۓے کہه سکے آھان ایسا عمل موجود ےہ ۔ لیکن حقیقتاً اس طرح بات 
کزنا نا موافق اس نہیں ے ۔ میں یه کس طرح جانتا عون کہ آکاعی 
مؤجود ےہ ؟ کسی چیز نے آکاہ ھوۓ کے باعث ۔ ”آکاھی؟ ی اصطلاح 
میں کوئی ایسے معانی نہیں جو اس بیان سے ظاعر نہ ھوتۓے ھوں ”می ایک 
رنگ سے آگاہ ھوں؟' (یا عليلٰ ھذا القیاس) ۔ 

لیکن' اس متناقضل زرنگ کو اتی آنانی سے دور نہیں کیا جا سکتا'۔ 
جب کوئی یوں کہے کە ”میں ایک رنگ سے آگاہ ھوں؛ تو نائٹ ڈنئلپ 
فرض کر لے گا کہ اس بیان کا سچ هونا ایک جانی پہچائی بات ے لیکن 
وہ اس اس کی وضاحت نہیں کرتا کہ اس پیان کی سچائی کو کس طرح 
جانا پرکھا جاسکتا ےہ ۔ خر ڈنل کے خلاف دلیل اتی قطعی نہیں 
کیو ں کہ ممکن ہے وہ یە بتا سکے کة مارے پاس آکامی کے انثاج کا 
کوئی صحیح طریقه بھی ۓے۔ لیکن دشواریٰ تو یہ ہے کہ وہ کسی 


۳ 


سے طریثے کی جانب اشارہ نویں کرتا ۔ ایسی ہستیوں کو فرض کر لینے 
میں کوئی عجیب بات نہ ھوگی جو اشیا سے تو آگاہ ہوں لیکن اپنی آکاھی 
سے آگاہ نہ هوں۔ ے شک یہ عین ممکن ے کهہ نٹھےبچے اور اعاول تر حیوانات 
اسی قسم کی مخلوق شار ھوں ۔ لیکن ایسی هستیاں اس قسم کا بیان نہیں 
دے سکتیں کہ 'میں ایک رنگ ہے آکاہ ھوں'؛ ۔ هاں ہم خود اس قسم 
کا بیانِ دیئے کے قابل ہیں ۔ لہذا عیاں ھوا کەہ ھم کچھ علم ایسا 
رکھتے ہیں جس کے وہ اھہل نہیں ۔ پائٹ ڈنلپ جس ئثقطۂ نظر کو اختیار 
کرتا ے اس نقطۂ نظر کے لیے یه قرار دینا ضروری هو جاتا ے کہ یہی 
زائد علم جس کا ذ کر آیا ء خالصاً انتاجی ہے ۔ لیکن ڈنلپ یہ دکھاۓ کی 
کوشش نہیں کرتا که یە انتاج کس طرح ممکن ےہ ۔ ہاں اس کا امکان 
ہو سکتا ھے لیکن جھے یہ نظر نہیں آتا کہ کس طرح ؟ میرے خیال 
میں یه اس واقعه (جس کا وہ بھی اعتراف کرتا ے) کہ ہم جانتے ہیں 
آکاھی موجود ہے ء قریب قریب قطعی طور پر اس کے نظرے کے خلاف 
ہے ؛ اور اسی خیال کی قائید کرتا هے کہ ایک آگہی ہے آکاہ ہونا 
یکن اھ 

ڈنلپ دعول کرتاے (ھم پھر جیمز کی طرف رجوع کرتے ہیں)که 
معاینة باطن میں جیمز کے اصل یقین کی حقیقی وجه اس کا دو قسم ک چیزوں 
میں اعتقاد تھا یعنی خیالات اور اشیا ۔ ڈنلپ کے نزدیک یە بحعض ے اعولیل 
بات تھی کە خیالات اور اشیا کی ثنویت ترک کر دینے کے بعد بھی 
جیمز معایئة باطن پر یقین رکھے ۔ میں ڈنلپ کی اس راۓ سے مکمل 
اتقاق تو نہیں رکھتا لیکن معاینهُ باطن میں‌اور جاننے کی نوعیت(18.016) 
میں جو فرق سے اسے ایک دوسرے ہے علیحدہ کر کے سلجھانا مشکل 
دکھائی دیتا ہے ۔ ڈنلپ ارشارتا کہا ے (صفحد 411) کہ 
جسے معاینه باطن کہا جاتا ے وہ حتیققتاً تم ثالچوں اور احشائی حسوں 
(8ەہ :”8 ا٥ء‏ :۷) وغیرہ وغیرہ پر مشتمل ہے ۔ میرے نزدیک 
یه راۓ بنیادی طور پر درست ہے ۔ لیکن ء مزید بریں میرا موقف یہ ے 
آکه جاننا بذاتہ ایتے تر کی اچزا ور مشتمل موتا ےج انت انان 
میں باہم س‌بوط هوں اور پہ که ان ت رکہبی اجزا کا وقوفت حاصل کرۓے 


ش۳ 


کی کوشش میں ہم بعض اوقات جاننےی مخصوص صورتوں سے آکاە ہو رے 
ہوتے ہیں ۔ اس بنا پر ء میں اس کی رائۓ سے چاعے کتنا ھی متفق کیوں 
ثہ ہوں ؛ یعنی اس بارے میں کہ وہ اشیا کیا ہیں جن ک آگہی ہوتی 
ہے ؛ میں اس کے معاینه باطن کے بارے میں اس فیصلے ہے مکمل 
طور پر اتفاق نہیں رکھ سکتا کہ یہ سرے سے مکن ہی نہیں ۔ 


کرداریە ۓ معایئۂ باطن کو نائٹ ڈنلپ ہے بھی زیادہ تن د ھی کے 
ساتھ چیلنج کیا سے ۔ یہاں تک کہ وہ :مثالچوں کے وجود ہے هی انکاری : 
ہیں ۔ لیکن میرے خیال میں انھوں نے کئی قسم کی چیزوں کو خلط 
خلط و ڈیا م۷ جامین عام طور پر خاط ملط کر دیا جاتا ھے ء اور 
پیشتر اس کے کہ ععاینۂ باطن کی تنقید میں ہم اس اس کا فیصله کر 
سکیں کہ سچ کیا ے اور جھوٹ کیا ے ٤‏ میں ان خلط ملط ہوۓ 
وا ی اشیا میں کئی قسم کے امتیازات روا رکھنے ہوں کے ۔ 


میں تین واضح سوالوں میں امتیاز کرنا چاھتا هوں ۔ جب ہم یه 
پوچھیں کە آیا معاینۂ باطن ایک مبداء علم ہے توان تینوں سوالوں میں 
سے کوئی بھی مقصود ہو سکتا ہے ۔ تینوں سوال حسب ذیل ہیں : 


() کیا ھم اپنے بارے میں کسی ایسی چیز کا مشاہدہ کر سکتے 
ہیں جسےھم دوسروں کے ضمن میں نہیں دیکھ سکتے ؟ یاء کیا ہر وہ چیز 
جو ہارے مشاہدے میں آسکتی ہے ء ایک پبلک حقیقت (8 ءذ[[0,ط) 
عے؟ ان معانی میں کہ کوئی دوسرا شخص بھی اس کا مشاعدہ کر سکتا 
لغ ء اگر اس کے لیے بھی حالات ساز کر ھون ؟ 

(م) کیا هر وہ چیز جس کا ھم مشاهدہ کر سکتے عیں ء طبیعیات 
کے قوانین کی پابند ے اور طبیعی دنیا کا جزو ہے ۔ کیا ھم بعض ایسی 
اشیا بھی مشاعدے میں لا سکتے ہیں جو طبیعیات کی حدود ہے خارج ھوں؟ 

(ك) کیا ھم کسی ایسی چیز کا مشاعدہ کر سکتے ہیں جو ابی 
ذاتی نوعیت کے اعتبار سے طبیعی دنیا کے ت رکیبی عناصر سے ختلف ہوٰ؟ 
پاء کیا ھر وہ چیز جو ھم مشاهدے میں لا سکتے ہیں ؛ ایسے عناصر ہے 


ثول 


سکب ے جو بالذات اس چیز کے ترکیبی اجزا ہے سشابہ ہیں 
جسے مادہ کھا جاتا ےے ؟ 

ان تینوں سوالوں میں ہے کوئی بھی باطنی معایئے کی تعریف 
کے لیےمفید مطلب ہو سکتا ے۔ جہاں تک پہلے سوال کا تعلق ے؛ میں 
معاینة باطن کے حق میں رھنا چاھوں کا ۔ یعنی میرے خیال میں کوئی 
دوسرا آن چیزوں میں سے بعض چیزیں جو ھم مشاهدے میں لاۓ ہیں ء 
اور تو اور نظری طور پر بھی س‌ذاهدے میں نہیں لا سکتا۔ دوسرے سوال 
کا جواب بھی مجھے معاینهُ باطن کے حق میں ھی دینا چاہیے ء چاے وقتی 
طور پر کام چلاۓ کے لیے ھی سہی ۔ میرے نزدیک 'مثالچے سائنس ک 
اس وقت کی حالت کے مد نظر طبیعیات کے تعلیلی قوانین کے تحت نہیں 
لاۓ چا سکتے ء گو شاید بالاآخر اس اس کا امکان هو ھی سکے۔ تیسرے 
سوال کا جواب جھے معاینة باطن کے خلاف ھی دینا چاهیے ۔ میری سوچ 
میں مشاهدہ ھمیں کسی ایسی چیز کا پتا نہیں دیتا جو حسوں اور نمثالچوں 
سے ترکیب نہ پائی هو ۔ نیز یەکه تمثالچوں اور حسوں کا باہمی فرق ]ن 
کے تعلیلی قوائین میں موجود ہے نه کہ ت رکیبی اجزا کی ذاق نوعیت 
میں ۔ میں ان تیٹوں سوالوں ہے سلسلە وار نپٹنے یىی کوشش کروں گا ۔ 

() جو کچھ مشاهدے میں آتا ے و ہکہاں تک ایک پبلک حقیقت 
ے اور کہاں تک ایک خفی حقیقت ۔ آئیے یق الحال اپنی بحث کو ھم 
وت تک ہی عحدود رکھیں ۔ ہم دیکھتے ہیں کھ ختلف قسم ی 
دسں ختلف درجات تک هی پبلک کہلا سکتی میں اگر تن داڑھ درد 
حسوس کریں اور کمرے کے دوسرے لوگ اس درد سے بیکاۓے ھوں 
تو آپ حیران نہیں هوے ۔ لیکن اگر آپ بجی کی کوند سنیں جب کهھ 
آپ کے ساتھی نہ سنیں تو آپ اپنی ذہنی حالت کے بارے میں چ وکنے 
ہو جاے ہیں ۔ باصرہ اور سامعه ایسے حواس ہیں جن کی دیکھی سنی 
چیزیں لوگوں کے ساتھ انتہائی طور پر مشترک ہیں ۔ شامہ اس معاملے 
میں ذرا پیچھے ھی ہے ۔ لاسمه بھی شامهہ سے قدرے عی کم کیوں کە 
دو شخص ایک جگہ کو باری باری ہاتھ لگا سکتے ہیں ؛ ایک هی وقت 


"۳ 


میں چھو نہیں سکنے ۔ ذائقه نم پبلک اور نم ذایق (نق ءناطا2 ند8 
6+ فةٌردة8) ے ۔ کیو ں کہ جب لوگ ایک هی قسم کے کھاۓ 
و تو ویک کو بظاعر وہ ایک ھی قسم کی ذائقی حسوں کا تجربە رکھتے 
دکھائی دیتے ہیں لیکن حقیقتاً حسوں کا یه اشٹراک مکمل نہیں ھوتاء 
اس لیے که دوشخص فی الواقعه ایک هی نوالے کو نہیں کھا سکتے اور 
نوالے نوالے میں فرق ہو سکتا ےۓ 

لیکن جب هھم سر دردء دانت دردء بھ وک پیاس ء تکان وغیرہ 
وغیرہ کی جممانی حسوں کی بحت پر آاۓ یں تو ہم ترحد ااِفََوڑ کت 
(:ائڈا5ا70) سے بہت دور نکل جاتے ھیں ۔ یعنی ایک ایسے خطے میں 
داغل ھو جاۓ ھس جہاں دوسرےے لوگ تو ھمیں بتا سکتے ھیں 3 
آن کے احساسات کیا ہیں لیکن -ھم براہ راس ]ن کے احسامات کا 
سشاعدہ نہیں کر سکتے ۔ اس صورت حال کا لازمی نتیجه يہ ٹھہرا کە 
لوگ یوں سوچۓ لگے کہ حواس مسشئرکہ (ہ٭ ٥ة‏ ذ[ا0,ط) عمیں 
خارجی دنیا کا عام ہہم پہنچاے ھیں جب کہ حواس ذ اتيه 771[۷١٥(‏ 
.)6 عمیں حض اپنے اجسام کے بارے میں علم سہیا کرتے ہیں ۔ 
جہاں تک خارجی دنیا کے علم کے ہاری ذات تک ہی محدود ہو ۓ کا 
تل ہے ؛ تمام تمثالچے؛ چاے وہ کسی قسم کے ھی کیوں نہ ھوں ء آن 
حسوں _کے زسرے میں ھی شامل ہوں 3 ؛ جو ھمیں فقط اپنے اجسام کا 
علم مہیا کرتی ہیں ۔ یعنی آن حٌسوں میں ہے ھر حس فقط ایک ھی 
شاعد کے مشاہدے میں آ سکتی ہے ۔ یہی وجہ ےہ کهە بصری اور سمعی 
تمثالچے بصری اور سمعی حثوت سے زیادہ عیاں طور پر مختلف ھووۓ 
ہیں ؛ بە نسبت اس کے کہ لامسی خشوت کہ تمثالچے خود لامسی حسوں 
سے ختلف ہوں اور یہی وجہ ے کہ داخلی گویائی (لقءءجرہ ءعصہ10) 
1 ٹسبت باصرہ اور سامعه جیسے معاملوں میں "الچوں کے حق میں دلیل 
زیادہ حتمی دکھائی دی ہے ۔ 

تاعم کسی چیز کے علم کے انی ذات تک حدود ٭وۓ یا دوسروں 
کے ساتھ اس علم کے سشترک ہوۓ کا تمام امتیاز جہاں تک حسوں کا 


۳۰۳ 


تعلق ہے ء مدارج کے فرق والا معاملہ دکھائی دیتا ےہ ن کہ نوعیت کا۔ 
یہ خیال کرنۓ کے لیے ایک معقول تجری وجہ موجود ےہ کہ کوئی 
سے دو شخص کبھی بھی ایسی بالکل مشابہ حسیں نہیں رکھتے جو ایک 
ھی وقت میں ایک ھی طببعی شے ہے متعلق ھوں ۔ بر عکس اس کے انتہائی 
طور پر ذاق حس بھی ایسے تضایفات (ہطہذا0۲618٥0)‏ رکھتی ہے جو 
نظری اعتبار ہے کسی دوسرے شاعد کو اس حس کا انقاج کرۓ کے 
قابل بٹائیں ۔ 

یه بات کہ کوئی حس بھی مکمل طور پر ہبلک (عقآتائاط) 
دکھائی نہین دیٹی ء زاویة نگاہ کے اختلافات کے باعث ہے ۔ ایک ھی میز 
پر نظر ڈالنے والے دو شخص ایک ھی حس حاصل نہیں کرتۓ ء اس وجە 
سے که زاویة نظر اور انعکاس نور کے انداز کا فرق ہوتا ہے ۔ اسے 
دو شخص فقط ھم قشت یا ایت عسیت (مصمتاددصت: ۸٥‏ ۱۸ء<م0) 
رکھتے ہیں ۔ دو شخص جو ایک آواز کو سن رے هوں بالکل ایک ھی 
چیزڑ نہیں سنتے کیوں کہ ایک آواز کے مبدا کے زیادہ نزدیک هوتا ےے 
به نسبت دوسرے کے ۔ ایک کی ساعت دوسرے سے زیادہ اچھی وق 
ہے وغیزہ وغیرہ ۔ اس طرح حسّوں کے ضمن میں جے ھم اشتراک 
( تا [[تاا7) کا تام دیتے ہیں ء وہ اشتراک بعینہ مشابہ حسّوں پر مشتمل” 
نہیں ھوتا بلکه ای کم :و یش اه نون نشین ھوتا ہے جو 
یوں متضایف یا ہم نسبت ہوں کہ آن کے اس باھمی تعلق کو قوانین 


کی شکل دے کر بیان کیا جا سکے ۔ 


جو حیں ھمیں مشترک دکھائی دیتی میں آن کے ضمن میں ہہاری 
متضایف ناریا بہت مشابہ ھوتی ہیں اور باعمی رشتوں (8 5م نا [ہ۶×ہ0) 
کا کھوج نکال لینا بہت آسان ھوتا ے لیکن انتہائی طور پر ذاق حمٗیں 
بھی اشیا کے ساتھ ایسے گٹھ جوڑ رکھتی ہیں جنھیں دوسرے لوگ 
مشاعدے میں لا سکتے ہیں ۔ آپ کا درد دندان ساز کے مشاهدے میں 
نہیں آتا لیکن چوں کہ وہ آ٘س کھوڑ کو دیکھ سکتا ےہ جو اس کا 
سپہب سے ؛ وہ یہ اندازہ لگا سکتا ے کہ آپ ہمار ہیں ٢‏ چاے آپ آے نه 


دس 


ھی بتائیں ۔ تاھم اس ام واقعه کی بنا پر جیسا کهہ واٹسن بە ظاعر 
متمنی دکھائی دیتا ےہ ؛ سر زمین سائنس سے آن مشاہدات کو نکال پھیٹکا 
نہیں جا سکتا جو کسی واحد شاہد کے ذاتی مشاھدات هوں ؛ کیوں کهھ 
اسی قسم کے بہت سے سشاعدات کے ذریعے تو باھمی رشتے قائم کے 
جاتے ھیں ؛ جیسے دانت درد اور کھوڑوں کے درمیان ۔ لہذا خفی بن 
)81۷٥((‏ بہ ذات خود کسی معطيه (س0) کو اس قابل نہیں 
بناتا که وہ سائنسی طریق کو قبول نہ کرے ۔ اس ٹکتے پر معاینة باطن 
کے خلاف دلیل کو بالضرور رد کر دیٹا چاہیے ۔ 
)کا ھر قابل مشاھدہ چیز طبیعیات کے قوانین کی پابند ے؟ 
اب ھم معاینة باطن کے خلاف دوسری دلیل پر آ پہنچے ہیں ء 
یعنی یہ کە ەعاینة باطن کے ہعطیات (100818) طبیعیات کے قوانین کے 
مطیع نہیں ۔ میرے نزدیک یە ایک ایسا اعتراض ےۓکە جس پر زور تو 
کم ھی دیا جاتا ےء تاھم تخنی بن والےاعتراض کی نسبت اس کے معاملے 
میں زیادہ جوش و خروش روا رکھا جاتا ھے اور ععاینۂ باطن ک 
ایک ایسی تعریف جو روزمرە حقائق سے زیادہ ہم آھنگ هو ء اس 
کے ذریعے حاصل کی جاقی سے ۔ٴ بخفی پن کی بنا پر مطالعة باظن کی تعریف 
آک ری 2ا21 یرت تعریف ہو سکتی ہے کہ ظالعة باطن آن معظیات 
کا مشاندہ عے جو طبیعیاتی قوانین کے ثابع نہیں ۔ کوئی شخص بھی کسی 
آدسمی کو محض اس بنا پر معاینةۂ باطن کا اھل نہیں کہے کا کہ جب اس 
آدمی کو درد معدہ ھوا تو اس کا شعور رکھٹا تھا ۔معایتة باطنق کے 
خالف اس عیاں حقیقت سے انکار نہیں کرنا چاھتے کہ ھم ایسی جساق 
کو تا مشاهدہ کر سکتے ہیں جنھیں دوسرے افراد مشاغدے میں 
نہیں لا سکتے ۔ ثال کے طور پر نائٹ :ڈنلپ دعوے دار کک منالچے 
حقیقتاً عضلای سکڑاؤ١‏ (8دہ1ا۶۵۰ا دہء ۴٥آت:۷80()‏ میں اور واضح 
() ٤دء:صہء۔اطعجهەمط17'؛‏ ,1916 ,٭٥‏ :7۰ لدءنومامط وط 
1 ھ ٭چھناء: ١3ص‏ 
نیز دیکھے: 1912 ,,۸) '٭دصہناعاءع7 1ء بزءتت۶7ہ ٭حصدھ عط][٢۶٠‏ 
جہاں وہ بر ملا کہتا ے کە (ہتیه صتحة وم پر) 


۳٢ 


ہے کہ وہ عضلاتی سکڑاؤ سے ہاری آ کہی کو معاینه باطن کے تحت نہیں 
لاتا ۔ میرے نزدیک یه دیکھنے میں آآۓ کا کہ باطنی حقائق ک5 
لازمی خصوصیت اس سعنی میں جو اب زیر بحث ہے مقامیت 
(ە ٥ا2‏ نلء۔ا) ہے تعلق رکھتی ہے ۔ یا تو وہ باطنی حقائق بالکل 
ھی کسی جگمھ یا مقام کے پابند نہیں ہوتۓ یا پھر بصری مثالچوں ک 
طرح انھیں ایک ایسے مقام میں پابند کر لیا جاتا ےہ جو پہلے ہی 
طبیعی اعتہار سے پر هو ء اور اگر انھیں بھی طببیعی دنیا کا ایک حصهہ 
قرار دیا جاۓ تو یه ان کی ذات کے بخالف ثابت ہوکا۔ اگر آپ اپنے 
"کسی دوست کا بصری 'مثالچە رکھتے ھوں ؛ یوں کە وہ دوست کرسی 
پر براجن هو ء اور کرسی حقیقتاً خا ی ہو ء تو آپ اس ممثالچے کا اپنے 
جسم میں کوئی مقام نہیں ڈعونڈ سکتے کیوں که یه بصری ہے ۔ نہ عی 
کرسی پر (بہ حیثیت ایک طبیعی مظہر کے) آپ اس کا ٹھکانا ڈھونڈ 
ہت رو ہے تھ اگ عو مات مات سے 
طرح یہ نتیجہ نکلتا دکھائی دیتا ے که طبیعی دنیا ان "ام چیزوں کو 
جن سے ہم آگاہ ہیں ء شامل حال نہیں رکھتی ۔ نیز یہ کہ ممثالچے جو 
باطنی حقائق ہیں ء فیالحال بہتر یہی ہوکا کہ انھیں طہیعیاتی قوانین کے 
تحت نه ھی لایا جاۓ ۔ میرے خیال میں بڑی وجهە تو ہی ہے کە کیوں 
آن کے استرداد کی کنلوشش کی جای ہے ۔ میں خطبۂہ ہشم میں یه 
دا یی دوہی کرو کا کا سم ثالچوں کو تسم کرۓ و پر 
خالصاً تجری وجوهات ے پناہ ہیں لیکن ھم کچھ زیادہ وثوق ہے نہیں 
کہہ سکتےکہ وہ بالاآخر طبیعیاتی قوانین کے تحت نہیں لاۓۓ جا سکیں کے ۔ 
اگر یوں بات بن ھی جاۓ تو بھی وہ قریبی تعلیلی قوانین کی بنا پر 
حون سے علیحدہ کے جانۓ کے قابل ہوں گے جس طرح میں ٹھوس 
اجسام سے علیحدہ کے جانۓ کے قابل میں 


(صفحہ ۵م سے) ععاینة باطن سے اگر وہ حکایتی رنگ دو رکر دیا جاۓ 

جس کی رو سے اہے 'شعور کی دید؛ (وەد صەەمنهددی آأہ 8ق۱د ت۳ :جما0) 

سمجھا جاتا ہے تو پتا چلے کا کہ یہ ف الحقیقت جسانی حسُون اور 
احساسات کا مشا دہ ے ۔ 


ے۳ 


(م) کیا ہم حسُوں سے بالذات (7[اوء[ہد[10) ختلف کوئی 
چیز مشاهدے میں لا سکتے ہیں ؟ یوں ہم معاینۂ باطن ہے متعلق تیسرے 
سوال پر آ پہنچتے ہیں ۔عام طور پر خیال کر لیا جاتا ے کہ بس 
ہاں خانهۂ باطن میں سر جھکائیے اور طبیعی دنیا کے ترکیبی عناصر ہے 
بالکںی کا ہاں طرح طرح 0 چیزیں دیکھ لیچے ۔ چیسے خیالات ء 
اعتقادات ء خواھشات ء لذات ء آلامء ھیجانات ۔ ذھن اور مادے کا 
باہمی فرق بڑھ ھی جاتا ے ء کچھ تو ان مفروضه باطنی حقائق پر زور 
دینے کی بنا پر اور کچھ اس گان : غالب کے باعث کہ مادہ جواعوٰ 
(ەدغھ) یا الیکٹرونز یا جن اکائیوں کو بھی اس گھڑی طبیعیات 
ترجیح دے ان کا بنا ھوا ے ۔ اس بعد کے مفروضے کے خلاف میں یە 
دعویل کرتا ہوں کہ مادے کے اساسی اجزا جواەر (8د×٤ھ۵)‏ یا 
منفی برقیے (ہ ٥۶اء71)‏ نہیں ہیں بلکە حسّیں اور عسوت سے ما جاقی 
دوسری چیزیں ہیں ء جہاں تک وسعت (٥5ع)×)‏ اور مدت کا تعلق 
ہے ۔ اس رائۓ کی خالفت میں کہ معاینۂ باطن ایک ایسی ذھنی دنیا کا 
پتا دیتا ے جو حسُوں ہے بنیادی طور پر ختلف ے ء میری دلیل یه 
ے کہ خیالات ‏ اعتقادات ء خواہشات ؛ لذات ء آلام ہ هیجانات 
سب کے سب محض حُوں اور "نثالچوں ہے بنے ہیں اور یوں سوچنے 
کی معقول وجہ نظر آتی ہے کہ :مثالچے بە لحاظ ذاق سیرت حُوں نے 
ختلف نہیں ۔ اس طرح ھم ذھن اور مادے کے ایک دوسرے ہے ملاپ 
کی صورت نکال سکتے ہیں اور معاینة باطن (دوسرے معانی میں) کے 
معطیات کو حض 'مثالچوں میں تحویل کر سکتے ہیں ۔ بنا بریں ء 
معاینه باطن کے مفہوم کے تیسرے نظررمے کے لحاظ سے ہارا فیصلہ بالکل 
اس کے خلاف ہے ۔ 

معاینه باطن سے متعلق دو نکتے زیر غور لاۓ والے باق ہیں ۔ 
پہلا نکتد یه ےے کہ یه کہاں تک قابل اعتاد ے ۔ دوسرا یە کە 
اگر اس بات کو تسلم بھی کر لیا جاۓ کە یہ بنیادٰ اعتبار ہے کسی 
ختلف مواد کا پتا نہیں دیتا ‏ یعنی آس ہے جسے ہم خارجی ادراک کے 
مواد کا نام دے سکتے ھین ء تو کیا یه مختلف رابطوں کی نقاب کمشائی 


۳۸ 


کا اسان بھی نہیں رکھتا.۔ اور اگر بات یوں ھی ہوکھ یه مختلف رابطوں 
کی نقاب کشائی کر سکے تو کیا یه اتی ھی اھمیت کا اھل ہو سکتا ے 
جتی کہ روایتی اعتبار سے اس کو دی جاتی ے ۔ 

چلیے معاینۂ باطن کے قابل اعتاد ھوۓے سے ہی بات شروع کرتے 
ہیں ۔ بعض مکاتیب فکر میں یہ روش عام ہو چکی ہے کہ خود اپنے 
ڈھنی اعال کے علم کو خارجی دنیا کے بارے میں غلم کی آئسبّت 
بدرجہا زیادہ یقینی مانا جاۓ ۔ هیوم سے وؤرۓ میں آۓ والے انکلیسی 
فلسقے میں یہی نظریه موجود ہے اور کانٹ اور اس کے تابعین میں بھی 
اسی کی جھلک پائی جاتی حے ۔تاہم اس رائۓ کو قسلم کرۓ یک 
کول بھی وَجة دکھائی رین ذبتی ۔"مازے من مماۓء سے ھادے 
اعتقادات ء کیا ہارے اپنے بارے میں اور کیا خارجیٰ دنیا کے متعلق ء 
ھمیشه حد درجه جلد بازانه اور مستوجبگمراھی ہوتے ہیں۔ دوئوں لحاظ 
ہے احتیاط سیکھنا یکساں طور پر ضروری اور مشکل بھی ہے ۔ نہ صرف 
یە کە کسی ایسے اعتقاد یا خواهش سے جو ہارے ذھن میں موجود عو 
ھم اکثر اوقات ناواقف هوۓ هیں بلک یوں کہنا چاعیے کہ بسا اوقات 
عم ایسے اعتقاد یا خواہش کے معاملے میں فی الواقعہ غلطی پر ہوے 
. ھیں ۔ جہاں تک ہاری خواھش کا تعلق سے معاینۂ باطن کی خطا پذیری 
تحلیل نفسی والوں ۓ سامئے لا رکھی ہے اور جو کچھ ہم جانتے ہیں 
اس کے بارے میں معاینة باطن کی خطا پذیری پآسانی ابت کی جا سکتی 
سے ۔ جب ایک حتاط نقاد کسی سوا عمری پر تحریری ثہوت کی روشنی 
٭یں غور کرے تو وہ اکثر اوقات اس سوا عمری کو عیاں طور پر 
تغافل شعارانه اغلاط سے بھر پور پاتا ہے ۔ ہم میں سے کوئی بھی ء 
جس کے سامنے کوئی فراموش شدہ خط رکھا جاۓ ء جسے ہم ۓ چند 
سال پہلے لکھا هو ء یه دیکھ کر حیران ھوکا کہ ماری آراء مارے 
عم کے مقابلے میں کس قدر احمقانه تھیں اور جہاں تک هاری ذھنی 
کار فرمائیوں کے تجزے کا تعاق ے۔-اعتقاد کرناء خواھش رکھناء 
آرادہ کرنا یا کیا نه کرفا۔۔۔ےععاینۂ باطن بغیر کسی بیرونی ابداد کے 
اڈ ھی معاون ابت ہوتا۔ سے۔ یه ضروری ٹھہرتا ے کہ مفروضے 


۹ 


گھڑے جائیں اور ان کے نتا یج سے ان کو آزمایا جاۓ : بعینه جیسے ھم 
طبیعی علوم میں یه بات روا رکھتہ غین ے ہس امعائنة باطن کو کة 
مارے علم کے مآخذ میں سے ایک ہے ء؛ اکیلا یه بھی خارجی ادراک 
کی نسہت کچھ زیادہ قابل اعتاد نہیں ۔ 

اب میں اپتے دوسرے سوال پر آتا هوں ۔ کیا معاینةۂ باطن ہمیں 
ان رابطوں ٥9(‏ ا2ا ذ) کے علم کے لیے ساز و سامانِ ہہم پہنچاتا ے 
جو خارجی ادراک پر غور کرۓ سے هاتھ لگنے والے رابطوں ہے 
علیحدہ ہیں ۔ نحکن اھے یوں کہا جاۓ کە هر ذھنی شےامٹلا ”جانتے؛ کا 
رہ امتیاڑا' آرابطون_ پر ؛ سمل ہے ء٤‏ اور کو ا کو 6ی لازہی طور 
پر ذھنی رابطوں کے بارے میں ہارا علم سب کا سب معاینة باطن 
سے ماخوذ هھوتا ے ۔ اگر جاننا واقعی ایک ناقابل تجزیه رابطه 
ھوتا ے تو يہ راۓ بحٹ و ممحیص کی متاج نہ ہوتی کیوں کهہ 
واضح ے کہ کوئی ایسا رابطه طبیعیات کے مواد محث کا حصہ نہیں ۔ 
لیکن یە معلوم دے گا کہ 'جاندا؛ یالحقیقت ختلف رشتوں یا رابطوں کا 
نام ےہ جو سب کے سب پیحیدہ ہیں ۔ لہذا جب تک ان کا تجزیہ نہ 
هو جاۓ موجودہ سوال کے ضن میں خاموشی اختیاز کرنا ھی بہتر 
ھوگا ۔ میں ان خطہوں کے آخر میں پھر اس جانب رجوع کروں گا۔ 


خحطبۂ ھفتم 
ان‌راا کی تعربف 


(۶۶۲۲8۶۲107 ۶ہ ۴۱۶۱۴10طاط 5782) 


خطبۂ پنجم میں یہ سوچنے کے لیے معقول وج میسر آگئی تھی کھ 
کائنات کے مکونات اولول' (ہا ”انا د٥ء‏ 18513+6ا) ئە تو ذھن کے 
خصائص رکھتے ہیں اور نہ مادے کے ء یعنی جیسا که عام معنوں میں 
دن اور مادہے س مر ات کی حاقی ی۔ وہ مکونات ئه ثو فضای و سس ور ہیں 
آوارہ و سرگرداں صورت پذیر و ثابت و قائح اشیا میں اور نە ھی 'شعور؟ کے 
منتشر اجڑا ۔ تام ؛ ہم ے جزیوں کی کروہ بندی کے دو طریقے ڈھونڈ 
نکالے تھے ۔ اول یہ کہ ان کو ''اشیا؛ یا اجزاۓ مادہ (٤ہ‏ :7 
)٣‏ کے نام پر اکٹھا کر لیا جاۓ ۔ دوم یە٭کە ان ک شیرازہ ہندی 
منظرات کے شاروں (ہه٭ ناءءمہ×م”م ٤ہ‏ ہہ[ ت8) ک روےے کیک جاۓ 
کیوں که ہررشارے کی حیثیت ایک سوامحخ عمری کی سی ہے ۔ اس سے پہلے 


١‏ ۔ میں جب اساسی مکونات کی بات کرتا ھوں ت وکوئی ضروری نہیں کہ 
میرا مقصود صرف اینے مکونات ھی ہوں جو نظری 
اعتبار ہے تجزے کے قابل نہیں ؛ بلک صرف ایسے مکونات جن کا 
تجزیہ کرئنۓ کی ہمیں فی الحال کوئی راہ سجھائی نہیں دیتی ۔ میں 
ایسے مکونات کو ”جزیوں' کا نام دیتا هوں ء یا جب میں اس 
بات پر زور دینا چاھوں کە ایسے جزے خود بھی سکب ہو 
سکتے ہیں تو آنھیں اضاق جزے (صواتەناعەم ۷۰ نا٦اء)‏ 


کہتا هوں ۔ 


۸۴۱ 


کە ھم حسوں پا "مثالچوں کی تعریف کر سکیں ؛ اس دوھری صنف بندی 
پر ڈذرا تفصوّل کے ساتھ غور کرنا : نیز ادراک یىی تعریف اخذ کرٹا 
ضروری ہے ۔ لیکن چو ںکە یه صنف بندی ”مام عالم طہیعیات پر حاوی 
ھونا چاہتی ےہ اس میں مفروضہ اجزا بھی شامل ہیں ۔ تاعم عم ان 
مفروضه اجزا کو ساننے یا منواۓ کی بجحث مول نہیں لیں کے 
کیوں کہ یه معامله طبیعیات کے فلسفے سے سروکار رکھتا ے نە که 
ثفسیات ےے ۔ 


جب جزیوں کی صنف بندی طبیعیات کی رو ہے کی جاۓ تو ہمیں 
وہ تمام جزے فرام کرئنے پڑتے ہیں جو ایک شے کے ختاف مناظر 
(واء٥مئھ)‏ گنے جاۓے ہیں ۔ جب کوئی ایک جزیه دیا مؤا ہو تو 
اکثر دیکھا گیا ے (کو ہمیشہ نہیں) کہ کئی جزے اس ہے بە تدریج 
مایاں صورتوں میں ختلف ہوتۓ ہیں ۔ وہ جزے (یا ان میں ہے کچھ) 
جو اس جزے سے بہت تھوڑا اختلاف رکھتے ہوں ؛ چند ایسے قوانین 
کہ تحت لائۓ جا سکتے ہیں جنھیں عمومی معنوں میں منظرات کے قوانین 
کہا جا سکتا ے ۔ یه قواین منظرات ان جزیوں کے کم و بیش اختلافات 
پر حاوی ہوتۓ ہیں ء بلک یو ں کہنا چاے؛ کہ یه جزے عام قوانین 
منظرات کو شامل حال رکھنے کے باعث ان قوانین کے اطلاق یىی ایک 
خاص مثال مہیا کر دیتے ہیں ۔ جوں جوں جزیوں کا باھمی فرق کم 
ہوتا جاتا ے ء منظرات کے قوانین جو اول اول تخمیئی حیثیت ہے عاید 
کے جاتۓ ہیں ء زیادہ سے زیادہ صحت کے ساتھ عاید کے جا سکتے ھیں ۔ 
اصطلاحی زبان میں بات کرۓ ھوۓ هم کہە سکتے ھیں کە قوانین منظرات 
تو خفیف کمیتؤں ٥(‏ 1311 ٥ہ‏ آ[مت8) کی پہلی صف کے اختلافات کو 
بیان کریں گے اور دیگر قوانین کی ضرورت حض دوسری صف کے 
اختلافات کی تشریج کے لیے هو ۔ یعنی یوں کہنا چاعیے که جوں جوں 
جزیوں کا باھمی فرق کم هھوتا جاتا ہے ء فرق کا وہ حصہ جو قوانین 
منظرات کے مطابق نہیں ےء وت زیادہ تیزی سے کم ھوتا جاتا ے اور جموعی 
فرق کے ساتھ فرق کے ان حم ےی اثیت اینی کے جو اصنری جالت 
راغب ہوتی ہے ؛ یعنی جوں جوں جزوی فرق اور محموعی فرق دونوں کو 


"۴۴۳ 


کم ےکم کر دیا جاۓ ۔ یوں نظری اعتبار سے هم جزیوں کی ایک ایسی 
تعداد اکٹھی کر سکتے یں جس کی تعریف یوں ھوگی کہ وہ ایک شے کی 
ایک وقت پر ”ھیثتیں؛ یا 'مناظر؛ آسھیں ۔ اگر ہم قوانیؾ منظرات کا شاق 
علم رکھتے تو مخٹلف مناظر کے باعمی تعلق کو خفیف ہے خفیف فرق ظاعر 
کت وا ی مساواتوں یعنی تفرق مساواتوں(11008 38و٤‏ 018:2601181) 
کے ذریعے اڈا کیا کا شسکتا+ 

اس طریقے سے ھمیں بس صرف وھی جزے ہاتھ لگیں کے جو ایک 
وقت پر ایک چیڑ کو ترکیب دیتے ہیں ۔ جڑیوں کا ایسا سلمیه .ایک 
آن مے؟ (قطلط 7ا ط6 0۷۰0۵) کلا ۔سکتا ہے ۔ ”انی اشیا؛ کے :ان 
شاروں (٥و1ت5)‏ کی تعریف کرنا جو ایک هی چیز کی مسلسل حالتوں 
کو وجود مخشتے ھیں ء ایسا سسثئله ے جس میں حرکیات کے قوائین کو 
دخل سے ۔ حرکیات کے قوانین ؛ مناظر (٥ام۵)‏ کی کسی ایک وقت 
ہے ذرا بعد کے وقت کی تبدیلوں پر حاوی ہوۓ ہیں جوں جوں مناظر 
کا باعمی فرق کم ھوتا جاتا ع ء حرکیات کے قوانین جو اوؤل اوْل 
کا 0ے سا فایہ کو ساعوامی رازوا ان رجا جک فا 
ىچائد کے جا سکتے ہیں ۔ اور ان کا حال بھی وھی ےہ جو مکانی قرب 
رکھتے والے مناظر سے متعلق قوانین منظرات کا ۔ یوؤں ایک 'آنی شے 
جزیوں کا ایک سلمیہ ہے جب کہ خود شے (یعنی جسے شے ی مکمل 
سوامح عمری کہا جا سکے) جزیوں کے ایسے سلمیوں کا ایک مرتب 
مجموعه یا شارہ کے ۔ ایک سلمیه کے جزے قوانین منظرات کی رو سے باھم 
| کٹھے کے جاۓ ہیں جب کہ سداسل سلمیے (فا ٥‏ 0ا9ہء80) 
قوائین حر کیات کے تحت جمع کے جائتۓے ہیں ۔ عالم خارجی پر یوں نظر 
ڈالتا روایتی ظبیعیات کے نزدیک موزوں ے ۔ 

جب ایک 'آنی شے؟ کی تعریف در پیش هو تو ایسی دفوازیوں 
ہے پالا پڑتا ے جو وقت سے متعلق ہیں کیوں کہ وہ جزسے جو باعم 
جتمع او کر ایک آنی شے کو وجوذ بخشتے ہین سب کے سب پیک اوَقتاً 
تو وارد نہیں ھوں کے بلکه وہ چیز ہے 'باھز کی جانب روشنی ى رفتار کے 
ساتھ سفر کریں گے (اگر چیز خود خلا میں ھو) ۔ یچاں "بھتچ کر بعض 


۴۳۴۲۳ 


الجھنیں پیدا ہو جاتی ہیں جو اضافیت سے متعلق ہیں ۔ لیکن موجودہ 
حث کے لیے وہ اتنی اعم نہیں اور میں انھیں نظر انداز کرؤں گا ۔ 

بجاۓ اس کے کہ پہلے وہ تمام جزے مجتمع کر لیے جائیں جو کسی 
آنی شے کو وجود بخشتے ہیں اور پھر مسلسل سلمیوں کے شارے تیار 
7 0 اپ سا خاتھ ساد مہ ا ا 
(فاءدة8 ۷٢‏ آہہ٤ءء0ا8)‏ کو باھہم ملا کر ایک شارہ تیار کر لیا جاۓ 
یعنی ان مناظر کو جو قوانین حرکیات ی رو سے باھم ‏ مر‌بوط هوں ۔ 
پردۂ فلم پر کسی اداکار ی مثال دے کر اس بات کو واضح کیا جا سکتا 
ہے ۔ ہاری پہلی تجویز تو یە تھی که وہ اداکار بیک وقت ختلف ٭اشائیوں 
کے سامتے جو مناظر پیش کرتا ہے ان سب کو باھم اکٹھا کر لیا ججاۓے 
اور پھر ایسے سلمیوں کے شارے تیار کر لیے جائیں ۔ دوسری تجویز یوں 
لے کە ال وہ ممام مناظر جو یکے بعد دیگرے وہ ایک ھی مماشائی کے 
ساہۓ پیش کرتا ے باھم اکٹھ ےکر لیے جائیں اور پھر دوسرے "عماشائیوں 
کے نقطۂ نظر سے بھی یونہی کیا جاۓےۓ ۔ اس طرح شاروں کا ایک سلمیه 
تیار کر لیا جاۓ؛ بجاۓ اس کے کہ سلمیوں کا ایک ھی شارہ هو ۔ طریقة 
اول ہے عمیں یه معلوم ھوتا ےہ کہ ادا کار کیا کرتا ىھے ء طریقهۂ دوم 
ماشائیوت ا کے اذ منون: پر سصذب'ٴ ھوٴُۓ والے ارتسامات کا پتا دیتا ے ۔ 
پہلے طریقے کی نسبت جزیوں کی صنف بندی کا یە دوسرا طریقه نفمیات ہے 
زیادہ مطابقت رکھتا ے۔ صنف بندی کے دوسرے طریقےکی مدد سے ھی عم 
کسی حد تک ایک اتجرے؛ ایک 'سوانح عمری؛ یا ایک 'شخص' کی تعریف 
حاصل کر سکتے ہیں ۔ صنف بندی کا یه طریقہ حسُوں اور ممثالچوں ‏ کی 
تعریف کو بھی لازمی ے جیسا کە مابعد ثابتك کرۓ کی کوشش 
کرون گا ۔ لیکن پہلے ھمیں منظرات اور سواغ عمریوں کی تعریفات کو 
تفصیلا بیبان کرنا چاہیے ۔ 

اداکار کی مثال پیش کرۓ وقت ھم ۓ یوں بات ی تھی کە گویا 
و کیل سی رر دز عاقاق رص خھی رو مات دو مع کت 
معامله یونہی ھوتا تو ایک مماشائی کی سواح عمری کو یوں تعریف 
دینا مکن هو سکتا تھا کہ وہ ایک اداکار کے یکے بعد دیگرے مناظر 


م۶۴۰۴" 


کے ایک شارے پر مشتمل ےہ جو مناظر کہ حرکیات کے قوانین کے 
مطابق مر بوط ہیں ۔ لیکن حقیقتاً معامله یوں نہیں ےے ۔ جیتے جاگنے هر 
وقت طرح طرح کے ارتسامات ہارے ذہن پر مرتب ہو رےےہ ہیں۔ 
یه ارتسامات قسم قسم کی چیزوں کے ختلف مناظر ہیں ۔ ہمیں یه 
دیکھنا ہے کہ وہ کیا چیز ےے جو دو ہم وقتی حسوں کو ایک آدمی 
کے ذھن میں باھم ملا دیتی تھے یا اور زیادہ عام مثال لیتے ھہوۓ عم 
کكہەہ سکۓے ہیں کہ وہ کیا چیز ے جو آن دو واردوں کو جو کە 
ایک تجرے کے حصے ھی ء باہم جوڑ دیتی ہے - طہبعیات کے نقطہ نکاہ 
سے وابسته رھتے هھوۓ ہم کہہ سکتے ہیں کہ ختلف اشیا کے دو 
مناظر جب وہ ایک ھی جگھ یا مقام میں ہوں تو وہ ایک ھی منظرہ سے 
متعلق ہوتۓ ہیں ۔ لیکن یه تشریح در اصل ہارے لیے مفید ثابت نہیں 
هو گی کیون کہ اب تک ہم ۓ 'مقام؟ یا ”'جگە؛“ی تعریف تو کی 
نہیں ۔ جب ہم کہتے ہیں کہ ''دو مٹاظر ایک ھی '”مقام' میں واتع 
هیں؛؛ تو مارا مطلب کیا ھوتا ہے ؟ کیا ہم قوانین منظرات اور 
قوانین حرکیات کے علاوہ کسی چیز کو داخل بحث کے بغیر اس کی 
صحیح صحیح تعریف کر سکتے ہیں 


آیا ایسی تعریف ممکن بھی ہے یا نہیں ؟ میں تو کچھ فیصلہ نہیں 
کر سکتا ۔ لہذا میں اس کے امکان کو تسلیم کر لینے کی بجاۓ اینے 
خعائص تلاش کروں گا جن کی رو سے ایک منظر یا سواح عمری ک 
تعریف ہو سکے ۔ 

مثال کے طور پر جب ھم کسی آدسی کو دیکھ رےے ھوں 
اور ساتھ ھی دوسرے کو بولتے سن رے ھوں تو جو کچھ ھم دیکھتے 
ہیں اور جو کچھ ہم سنتے هیں دونوں ایک ایسے رشتے میں منسلک ہیں 
جس کا کہ هم ادراک کر سکتے ہیں ۔ یه رشته دونوں واردوں کو 
باھم ملاکر ؛کسی ایک معنی میں؟؛ ایک تجرہهہ پیدا کرتا ے ۔ جب یه 
رشتہ موجود هو تو دونوں واردے ایک دوسرے سے مثلازم ہو جااۓ 
ہیں ۔ سائمن کا انگرام آن "مام چیزوں کے باعث معرض وجود میں آتا ے 
جن کا ھم ایک ھی وقت میں تجربہ کرتۓ ہیں ۔ وہ اس محموعه ([7088) 


۴۵ 


کے دونوں حصوں کا ذکر یوں کرتا ہہ کہ ]ن میں شانه بە شانه 
1٥7(‏ ٥ء‏ ٥ا:٦0)‏ موجودی کا رشتہ ےہ جو ھمیں ہربرٹ کے 
۶7088-00066002 کی یاد دلاتا ۓے ۔ میرے خیال میں ائی رٹتے کو 
محض ہم وقتیت (۷ از 0٥+501ہ[8)‏ کہا جا سکتا ے ۔ یه اعتراض ہو 
سکتا ہے کەہ ہر وقت طرح طرح کی چیڑزیں جو مرے تجرے کا حصهھ 
نہیں ہیںء اس دنیا:میں واقع هو رھی ہیں لہذا وہ رشتہ جس کی تعریف 
ککرنۓ کی ھم کوشش کر رے یں ء حض ہم وقنیت نہیں ہو سکتی ۔ یه 
تاھم ایک غلطی ہو ۔ اسی قسم کی غلطی جس ہے اضافیت کا نفاریه 
پہلو بچانا چاعتا ے ۔ کوئی بھی ایک آفاق وقت (هحصت آدہ ء٣۷‏ تتتا) 
موجود نہیں ۔ ہاں کسی پرتکلف انداز میں وقت کی کوئی ایسی تاویل 
ثکال لی جائۓ تو اور بات ہے ۔ حض عتامی اوقات (وەەطەنا )٦00٥1‏ 
موجود ہیں ۔ جن میں سے کسی ایک کو ایک سوامحخ عمری میں عمل 
دخل رکھنے والا وقت قرار دیا جا سکتا ے ۔ چنانیه ثال کے طور پر 
(یوں کہہ دیجیے کھ) کسی آواز کے میرے کان پڑۓ وقت اگر کوئی 
ایسے واردے صرتب ھواۓ ھیں جنھیں اس حس سے ھم وقت قرار دیا 
جا سکے تو وہ واردے سبری دنیاۓ ذات ے واقعات (:ا5ء1۷۰) دیس 
گویا: ری سواغخ عمریہمیئ: داقل میں با لیذل اس موظروی کم ا 
جس سے کہ زیر بث حس تعلق رکھتی ے؛ یوں کی جا سکتی ے کهھ 
وہ ایسے جزیوں کا ایک سلمیه ےہ جو اس حس ہے ہم وقت ہیں اور 
اسی طرح ھم سوا عمەری کی تعریف یعنی جس سوا عمری ہے کھ 
حسں متعلق ہے ؛ یوں کر سکتے ہیں کہ یه ان جزیوں کا ایک سلميه 
عے جو جزے کہ زیر بحث حس سے مقدم یا مؤخر یا ہم وقت هو سکتے 
هیں ۔ علاوہ ازیں عین وهی لعریفات ایسے جزیوں پر عاید کی جا سکتی 
ہیں جو کہ حسیں نہیں ہیں ۔ اگر نظریۂ اضافیت کی فلسفیانہ توجیه 
مقصود ہے تو پھر اس نظطرے کو ان جزیوں کی واقعی ضرورت ٭و گ ۔ 
خود اپنے تجرے میں ھم وقتیت اور تواتر کے رشتے ہمیں معلوم ہیں ۔ 
ممکن ےے وہ رشتے تجزے کے قابل ہوں؟ تاہم یه بات منظرات اور 
سواح عمریوں کی تعریف قلاِش کرۓ میں ان رشتوں کی موزونیت پر 


۴| 


اثر انداز نہیں ہوق ۔ وقت کے ایسے رشتے جو مختلف سوا عمریوں کے 
واقعات کے درمیان آستوار کیے جا سکتے ہیں ایک مختلف نوع کہ ہوۓے 
ہیں ۔ وہ تجرے میں نہیں آتے اور محض منطق پر مبنی ہوے ہیں۔ ان سے 
مقصود یه ہوتا ےہ کہ ختلف سوامحخ عمریوں کے باھمی تعلق کو بیانِ 
کرۓ کے مناسب طریقے تلاش کے جائیں ۔ 


زندہ اجسام کے ععاملے میں حض وقت کے رشتوں سے هی ایک 
سوانح عمری کے ابواب (7888) کو باھم محتمع نہیں کیا:جاتا"۔ اس 
معاملے میں 'یاد داشتی مظاھر؟“ ھی وہ چیز ہیں جو ایک تجرے کو 
وحدت' بخشتے ہیں اور نرے واردوں (ہەے تد ٣د٥٥ )(۷۸۶٥٥‏ کو 
میزبوان؛ٴ کی شکل دے دیتے ہیں ۔ یاد داشتی سظاھر کی نفسیات میں جو 
اعمیت ے اس کو میں پہلے ھی تفصیل کے ساتھ بیان کر چکا هوں اور 
اب مزید بحث مول نہیں لوں گا ۔ هاں یه کہہ دینا ضروری سمجھتا موں 
کے یاد داشتی مظاھر ھی (فنی اعتبار سے) ایک سوامح عمری کو ایک 
”حیات؟ میں بدل دیتے ہیں ۔ وھی ایک ٭شخص؛ یا ایک ”ذھن؛ کا 
تسلسل مہیا کرۓ ہیں ۔ لیکن یە قیاس کر لینے کی کوئی معقول وج 
دکھائی نہیں دیتی کە یاد داشتی مظاعر حیوانوں اور پودوں کے علاوہ 
دیکی و افیای سوامح عمریوں سے بھی وابستهة ھیں ۔ 

جزیوں کی یه دوھری صنف بندی (م0 0188818681 614 )0۲٦۷۸۰‏ 
محض زندہ اشیا کے ضمن میں ھی نہیں بلک ھر موجود چیز کے ضمن 
میں جسم اور سوا عمری کی ثنویت (0د و0 100) کو پیدا کرتیق 
ہے ۔ یہ ثنویت یوں پیدا وق ہے ۔ ہر جزیه جسے طبیعیات زیر غور 
لاتی ے دو کروہوں کا رکن ے : 

ایک ھی طبیعی شے کے دیگر مٹاظر کو اق شیا دینےٗ 'والے 

راو وق کا کرو 
۔ زیز غور جزیە ہے بلاواسطه طور پر وقت کے رشتوں میں 
سالک ہر بویا کا کرووں 


ان گروہوں میں سے ہر ایک کسی ایک مقام سے وابستہ ے۔ 


ۓ۸۳ 


جب میں کسی ایک ستارے پر نظر ڈالوں تو میری حس دوحیثیتوں کی 
حاب۵ا مویق ے: 
١۔‏ یہ جزیوں کے آس گروہ کی ایک رکن ے جو ستارہ سے ء اور 
اس مقام سے بھی وابستہ ہے جہاں کہ ستارہ ہے ۔ 
٢۔‏ یه ان جزیوں کے گروہ کی ایک رکن ہے جو جزے کە میری 
سواخ عمری هیں ء اور اس مقام سے بھی وابسته ہے جہاں کە 
میں ھوں!۔ 
نتیجۃ' ہر اس قسم کا جزیہ جو طبیعیات کے تحت آتا ہے ء دو مقامونَ 
سے وابستہ ے ۔ مثال کے طور پر ستارے کے ضمن میں میری حس ایک 
طرف تو اس جگه ے وابستہ ہے جہاں میں ھوں : دوسری طرف اس جگە 
ہے جہاں ستارہ ہے ۔ یه ثنویت کسی ایسے ٭ذھن؟ ہے جس کی موجودگق 
میرے حق مین فرض کر لی جاتی ے ء کچھ سروکار نہیں رکھتی ۔ اگر 
میری جگہ کوئی فوٹو گراتک پایٹ هو تو بھی یہ ہو بہ ہو قائحم رہتی ہے ۔ 
ہم دونوں مقاموں کو عاوالتر تیب فعالی مقام اور انفشعا ی مقام٢‏ کكہہ 
سکتے ہیں ۔ اس طرح کسی ستارے کے فوٹو گراف یا ادراک کے ضەن 
میں فعا لی مقام و ے جہاں کهہ ستارہ ہے جب کہ انفعا ی مقام وہ ۓے 
جہاں کہ دیکھنے والا یا فوٹو گرافک پلیٹ تھے 
اس طرح ہم طبیعیات ہے جداکانہ راسته اختیار کیے بغیر ان تعام 
جزیوں کو باعم اکٹھا کرسکتے ھیں جو ایک مقام پر:فعال'حیفیت کے 
() اس نظرے کے مطابق ”فضاۓ بسیط' کی ساخت کیاے ) اور پھر یه 
بات کہ کس طرح ایک منظرہ کی بوزیشن کسی طبیعی شے کی 
پوزیشن سے رشتہ جوڑ لیتی ہے ؛ ان معاملات کو میں پہلے ھی 
کہیں زیر محث لا چکا ھوں ۔ ملاحظه هو : (ەچل 1٭ا سدہ 
.(01--90 ..ط ,111 ٥٤ء1‏ ۷۱۰۱۹ 6:53 2×6 عم۵ث ٤ہ‏ 
(ہ) میں ان اصطلاحوں کو محض ناموں کی حیثیت سے استعال کر رھا 
هوں اور یه نہیں چاھتا کہ ان سے غعلیت (ہاذ٭ذاعھ) مراد 
لی جاۓ ۔ 


۸م 


موجود ھوں یا ج و کسی مقام پر الفعا ی حیثیت ہے موجود ھوں ۔ جہاں 
تک ہاری ذات کا معامله ے جزیوں کا ایک گروہ تو ہارا جسم ے 
(یا مارا دماغ) جب کہ دوسرا گروہ ہارا ذہن ےہ یعنی جس حد تک 
"کے یه ادراکات پر مشتمل ہوتا ے ۔ فوٹوگرافک پلیٹ کے معاملے می 
پہلا گروہ تو پلیٹ ہے جیسا کە طبیعیات اسے زیر حث: لاق ے ۔ دوسرا 
گروہ آسان کے ان دناظر کا ہے جنھیں یہ پلیٹ تصویر کے نَانچے میں 
ڈھالتی ہے ۔ (مضمون کو ایک سیدےے سادے خاکہ میں پیش کمرۓ کی 
غرض سے بہت سی ایسی الجھنوں کو جو وقت سے تعلق رکھتی ہیں 
نظر انداز کر رھہا ہوں) ۔ اس طرح جس چیز کو ہم کسی زاویۂ نگاہ 
میں موضوعیت (7ا[۷ذاءِت[ماا5) کا نام دیتے ہیں وە ذھن ہی کا 
طرۂ امتیاز نہیں ۔ یه فوٹوگرافک پلیٹ میں بھی اسی حد تک موجود ے ۔ 
اور فوٹو گرافک پلیٹ جہاں 'سواخ عمری؛ ے وہاں 'مادہ؛ بھی ے ۔ 
لیکن اس کی یہ سوا عمری طبیعیات کے تحت آتی سے اور کوئی ایسی 
انوکھی خصوصیتیں نہیں رکھتی جو ذڈھنی مظاھر کو متاز کریں۔ 


فی الحال طبیعیات کے نقطۂ نظر سے وابستہ رھتے هھوۓ ھم کسی 
فو ۷+ ادراکت٢ائ؛تعرزیت‏ رن )کڑ سکتے ہیں کہ یە کسی اییے 
مقام سے شے کی ہیئثت ہے جہہاں کە دماغ (یا ادنول تر حیوائات می ںکوئی 
مووزں اعصابی ساخت) مع آلات حواس اور عصبی ہافتوں کے بہ حیثیت 
مابین حائل میڈیم کے جزو کے موجود هو ۔ اشیا کی ایسی هیئتیں دوسری 
جگہوں کی ہیئتؤں سے ختلف وق ہیں ؛ چند ایک خصروصیات ي بنا 


ہرہ یغنی ؟ 
اسب سا ین که وہ ھیٹتیں یاد داشتی مظاعر کو بپیدار کرتیق 
میں -۔ 
۔ وہ هیئتیں بذات خود یاد داشتی مظاہر سے اثر پذیر ہوتی ہیں ۔ 
یعنی وہ هیئتیں حافظے کا رو بی سکتی ھیں ؛ متلازم هو سکئی 
ھیں ء یا ماری عادتوں پر اثر انداز ہو سکتی ہیں ء ممثالچوں کو 
بروۓ کار لا سکبّی ہیں و علیل ہذا القیاس ۔ اور وہ مختلف یں اس صورت 


("۴۹ 


سے جو صورث: کہ ان کی ہوتیق ای خارا گزشتہ تبربہ ختلف. هوتا ۔ مثال 
کے طور پ رکسی بولے ہوئۓ جملے کا اثر سننےوالے پر اس بات کے تابع ھوتا 
ےے که آیا سننے والا وہ زبان بھی جانتا ے یا نہیں اور یھ جیسا کە 
ا مر اھ ں کوشتاد عر ےکا معاملهہ ہے ۔ ہی دونوں خصوصیتیں که 
یاد داشتی مظاعر سے وابستہ ہیں ء اشیا کی ان ہیئتوں سے جو ایسے مقاموں 
پر صادر ھوی ھوں جہاں کوئی زندہ خلوق موجود ھی لہ ھوء ادراکات 
کو متاز کرتقی ہیں ۔ 

:کی اعل اعتان ت ا ہر اوفقات یڈ مین میں موا ک ظا ہت 
سے ہم کنی چیز کے ادراک میں اس حصے کو جو پہلے تجرے سے وابستہ 
کہ ء اس حصے ہے جو یاد داشتی اثرات کے بغیر ھی چیز کی اپنی سیرت 
کہ طفیل موجود ہو علیحدہ کر سکتے ہیں ۔ جو حصہ اس طرح چیڑ 
کی ابی سیرت کے باعث موجود ہو !ہے تعریف میں ٭حس؟ کہا جاسکتا 
سیک تاوما نون ایک یاد داقی مطیر 2 مر ا ا ا 
٣‏ دا ہے ہام جا کے کی مل ا و ادراک کو اٴعام بخش سکے ۔ اس 
تعریف کے مطابق حس نیالواقعی تجرے میں ایک نظری ته ([ونا*×وء٦٦]'‏ 
6ء) ے جب کم فالواقعی تجربەہ ادراک ہے ۔ واضح بے کھ ان 
تعریفات کو عملی طور پر استعمال کرۓ میں بڑی مشکلوں کا سامتا 
کرنا پڑتا ہے ۔ مشکلون میں آلجھ کر وقت ضائع کرۓ کی ضرورت 
نہیں ۔ جتنی جلدی بھی ہو سکے ہمیں طہیعیات کے اس نقطة نظر ہے ء 
جسے ہم اخیتار کے آئۓ ہیں ء گزر کر نفسیات کے نقطه نظر پر بہنچتا 
ہے ۔اور پھر نفسیات ک رو سے محث کو جاری رکھتے مو نے ہم 
مشاہدۂ باطن کو بیشتر بروۓ کار لائیں گے یعنی انھیں تین معانی کی روشنی 
میں جو پچھلے خطبے میں زیر بحث آۓ ۔ 

لیکن موضوع بدلنے سے پہلے دو باتوں کو ضرور واضح کر دینا 
چاعیے ۔ اول ٤‏ غر وه چیز جو میری اہی سوانج عمری اس خارج ا ء 
میرے غیرۓے ہے بھی خارج ۶ےا العّذا مم ایسی چیڑ کا میرے علم 
میں آنا جو میری' سواتح عمری ہے باھر هو ان دوتوؤں میں سے کی 
ایک طریقے سے ہی مکن ہو سکتا ے : 


"۰ 


١۔‏ میری سوانح عمری میں جو چیزین شامل ہیں ال چیزوں سے 
اور چیزیں اخذ کی جا سکتی ہیں ۔ 
ع۔ کسی ایسے قیاسی قانون (181۷ ز٢٥‏ [1ھ) کی وساطت سے جو 
ہے ےا زان ھو یا ےھ نے 

مجھے خود یقین نہیں آتا که آیا ان دونوں طریقوں میں ہے کسی ایک ہے 
بھی کوئی حتمی یا یقینی بات حاصل کی جا سکتی ہے لہذا جو کچھ بھی 
میری ابی سوانح عمری ہے خارج ہے نظری اعتبار ہے حض ایک مفروضه 
قرار دیا جانا چاہیے ۔ اس مفروضے کو اختیار کرۓ کی نظری توجیە 
کو ھی ہد اس طرح ان قوانین کا بیان آسان ہو جاتا عے جن کے مطابق 
واقعے ہارے تبرے میںواقع ہوتے ہیں ۔ لیکن یہ فرض کرنۓ کی کوئی 
بہت معقول وجە موجود نہیں کہ ایک سیدھا سادہ قانون کی پیچ در 
پیچ قانون سے زیادہ سچا هو سکتا ہے ۔ کو عملىی اعتبار سے سائنس میں 
کسی مفرد قانون (:18 ٭ازہذ8) کو بطور وقنی مفروضے کے تسلم کر 
لینے کی اچھی دلیل موجود ےے بہ شرطیکہ یہ مفرد قانون حقائق کی 
تشریج ایسی ھی کر سکے جیسے کە کم مفرد قانون کرتا ہے ۔ میری 
سوانح عمری سے باھر اشیا کی موجودگ کا اعتقاد شواہد کے مہیا هوۓ سے 
قبل ھی موجود ہوتا ھے ۔ اسے ختم کرۓ کی اگ رکوئی صورت ہے تو وہ 
محض یہ کهھ فلسفیائہ اعتبار سے مسلسل شک کرنے کی ادت: ڈا یل 
جاۓ ۔ سر زمین سائنس میں اس قسم کے يیقین کا موجود ہونا عملىی 
زندی کے اعتبار ہے مفید ہے کیوں که یه طبیعیات کے قوانین کو 
سیدھا سادہ بنا دیتا ے ۔ تاھم نظر یاتی منطق؟ ہے اعتبار سے اے محعض 
ایک تعصب هی قرار دینا چاہیے نہ کہ ایک معقول نظریهہ ۔ اس احتیاط 
ک2 کر کی دیتے کے بعد میں اس مب بات کا ای 
جاؤں گا۔ 


دوسرا نقطہ متعلق ے مارے نقطة نظر کو اس نقطه نظر ہے منسلک 
کرۓ سے جو کهہ حس کا باعث اعصابی نظام ہے پاھر (یا کم کے کم 


۰.)) دنچہا لہ ن:×ہ*ط٣‏ 


ات 


دماغ سے باعر) کسی سہیج کو گردانتا ہے اور ممثالچوں کو حس کے 
و کو و کی انگیخت؟“(11ء×دہ ۶۵1۲ا ت0))ک وجه ہے متاز گرذاٹتا 
ہے ء یعنی تمثالچوں کو ان علل کے باعث جانتا ے جو ذھن میں 
موجود ھیں اور جن کا کھوج ھمیں کسی ایسی خیں تا اب ہہ کا 
جس نے آلات حواس پر اثر ڈالا ہو ۔ واضح ے کھ اگر هارا طبیعی اشیا 
کا تجزیہ درست ہے تو حسُوں کی تعریف کا یہ طریقہ نی ترجانی کا 
محتاج ہے اور اگر ھمیں اپنے نظطرے کو قابل قبول بنانا ے تو اس قسم 
کی ترجانی کو ڈھونڈنا ۰ پڑے گا ۔ 

معا۔لے کو سیدے سادے انداز میں پیش کرنۓ کے لیے ہم کوئی 
بہت ھی سادہ مثال لیتے سے ۔ آئیے کسی ایک ستارے کی ازیی عید 
لائیں اور وقتی طور پر یہ فرضکرلیں کہ اس کی جسامت براۓ نام ہے ۔ 
یعی عملىی مقاصد کے لیے ہم اسے ایک ضو فشاں نقطه قرار دیں کے ۔ 
مزید بریں یه بھی فرض کرلیں کہ اسے بہت ہی ختصر زندگ ماتی ےہ 
مثلاً ایک سیکنڈ ۔ اچھا تو اب طبیعیات کی رو سے جو کچھ واقع ہوتا ے 
وہ یه ے کہ روشنی کی ایک مدور لہر ۷۷٢(‏ 1ءء نام8) اس ستارے 
سے باہر کی جانب سف رکرتی ے ۔ جیسا کەه کھڑے پانی کے جوہڑ میں آپ 
ایک پتھر پھیٹکیں تو لہریں اس مقام ہے جہاں پتھر گرا تھا باەر کی 
جانب سفر کریں گی ۔ روشنی کی لہر بالکل قریب قریب مستقل رفتار ے 
سا ٦الْدازآ,‏ [:م کلومیٹن ق سیکنڈ ‏ آمادؤنفر عوق ےت ای 
سرعت رفتار کا انذازہ رن :کیا تھا کت اف کو کسی شیشے پر روشنی کا 
چمکارا ڈالیےء پھر یه مشاعدہ کیجے کە اس روشنی را ساب یں واپس 
پہنچنے میں کتنی دیر لکتی ے ۔ عین جس طرح که آواز کی رفتار کا اندازہ 
کوانجے سن کیا جا لسکتاٴ ہے ۔ 

جب روشنی کی کوئی لہر کسی معینہ مقام پر پہنچتی ہے تو وہاں 
کیا کچھ بیتٹا ے؟ ہم کچھ نہیں کہہ سکتے؛ سواۓ اس صورت کےجب 
کە وہ جگە ایک دماغ هو مع ایک آنکھ. کے جو که ٹھیکِ سمت پر 
متوجہ ہو ۔ بس ایسی خاص مثال میں ھی هھم جانتے ہیں کہ کیا هوتا 
ہے ۔ ہم وہ حس حاصل کر رغے ہوتۓے ہیں جسے 'ستارہ دیکھنا؛ کہا 


بت 


جاتا ے ۔ تمام دیگر صورتوں )میں اگرچہ ہم جاننے ہیں (کم و پیش 
مفروضی طور پر سہی) کہ کسی مقام پر ستارے کی ہیئثت کے لیے جن 
جرد خواص اور تضایفات (0۲۲18:1008[)) ک ضرورت ھوقیق ے ان مس 
5چت اس مقام پر موجود ہیں ؛ خود هہیئت تو ہارے عام میں نہیں 
آتی ۔ مثال کے طور: پر ستارے کی ختلف هیئتوں کا مقابله یونانی زبان کے 
ڈکیر قعل کی ردان سے کا اکا ےہ - فرق ےہ تو آتتا' کە کردان کے 
صیغوں کے برعکس ان ختلف ہیئتوں کی تعداد حقیقتاً لامتناعیٰ ےہ اور 
حض مایوس طالب علم کو بظاہر یوں دکھائی دینے وا ی نہیں ۔ خلا 
میں وہ هیئتیں سلسلہ وار موجود ہیں اور جس طرح کسی ایک خیا ی 
بن و ریشه ۲٥٥٢(‏ 7٣503[ج1508)‏ سے گرا کے قواعد ء لفظ ی مابقول 
صورتیں اخذ کر لیے ھیں؛ آپ بھی کسی ایک هیئت سے قوانین منظرات 
کے تحت دیگر متعلقه ہیئتیں اخذ سکتر :ہین د ستارہ چو ں که خالى حجگھ 
٠‏ رھ گا رہ چو 

میں واقع ے طبیعیات کی رو ہے اس کی تعریف یوں کی جا سکتی ےہ که 
ان تمام غیثتوں پر مشتمل ہے جن کو یە خلا میں پیش کرتا ے مع 
ان ھیئتوں کے جو یه ستارہ قوانین منظرات کی روسے کہیں اور پیش 
شر تن کان اگرو کر اور مقام پر اس کی هیئتیں باقاعدہ ھوئیں ۔ مادے کی 
جو تعریف میں ۓکہیں اور پیش کی تھی یه تمام کوشش اس تعریف کو اپنے 
مقصد کے مطابق ڈھالنے کے لیے کی گئی ہے ۔ اگ رکسی مقام پر ستارے کی 
ھیئت باقاعدۂ ہے تو ستارے کی اپنی موجودگ ہے علاوہ اس هیئت کو 
کسی علت۔ یا کسی تشریج کا احتیاج نہیں ۔ حر باقاعدہ هیئت ایک واقعی 
زرکن ے اس نظام کی جو ستارہ ے اور اس ک تعلیل اس نظام 
کا سر بسر داخلى معامله ہے ۔ ہم اس بات کو یوں بھی بیان 
5 سکتے ہیں کە ایک با قاعدہ عیئت محض متارہ کی وجہھ سے ہی 
ہے اور حقیقث یہ ہے کہ ستارے کا جزو سے ان معنی میں جن 
میں کہ آدمی نسّل آدم کا جزو ہے ۔ 

تاھم آنْ کی آن میں ستارے ک روشنی کرۂ ارض کی فضاؤں تک پہنچنے 
لگتی ے۔ اس کا انعطاف (۲٥ناء8٥٥ء11)‏ شروع هو جاتا ے۔ دھند اسے 
گلا کر دی ف2 تار قارے-کر و ضا ھ۲ پان ای کدالد افتاق 


۳ھ 


کی آنکھ تک پہنچتی ے جہاں ایک پیچیدہ عمل بروۓ کار آتا ے جو ایک 
ایسی حس پر ختم ہوتا ےہ کہ ہمیں جو کچھ پہلے بیت چکا ےہ اس میں 
یقین کرۓ کی وجوھات دیتی ےے ۔ انب بات یہ ےے کة اش ستارتۓے کی 
ے قاعدہ ھیئتیں ء صحیح معنوں میں ؛ اس نظام کے اراکین میں سے نہیں جو 
نظام کے ہارے مادے کی تعریف کے مطابق ستارہ ہے ۔ ے قاعدہ ہیئتیں 
تاھم حض بےقاعدہ نہیں ہیں ۔ وہ هیئتیں ان قوانین ک رو سے وارد ھوق 
ہیں جن کو اس مادے کے متضمنات (7708ٴ'7) کی مدد ہے یبان کیا جا 
سکتا ے جس مادے میں سے کہ روشنی اپنی راہ نکال کر آئی سے ۔ لہذا 
ایک ے قاعدہ ہیئت کے دو اسباب ہو سکتے ہیں : 

١۔‏ خود شے جو ے قاعدہ ظاعر وق ہے ۔ 

ہ۔ مابین حائل میڈیم ۔ 
یه دیکھ لیٹا چاھیے کہ باقاعدہ یت کا عقوله تو خوب واضح ے 
مگر ے قاعدہ ہیثت کا عقولہ ہر قسم کے ابہام سے دو چار سے ۔ جب 
میڈچ کا مسخ کرۓ والا اثر کاق زیادہ هو تو مرتب ہو نے والا جزیهە 

سی صورت بھی شے کی هیئت نہیں کہلا سکتا بلک اسے به ذات خود 
ایک علیحدہ هیئت سمجھنا چاعیے ۔ خاص طور پر اس صورت میں جب که 
زیر بجث جزیہ کسی ایک چیز کا سراغ نه دے بلک دو یا دو ے زیادہ 
اشیا سے مس کب ہو ۔ ادراک کی عام صورتیں.اسی قسم کی ھوق ہیں۔ 
آنکھیں جسےایک ھی شے دیکھتی ہیں ء خوردبین یا دور بین اۓ.بہٹ سی 
بختانی چیزیں ظاعر کرتی ہے ۔ بنا بریں ادراک کا تعقل کوئی صریج 
(٥٥تن8۲)‏ اس نہیں ہے ۔ هم چیزوں کا ادراک تو کم و پیش کرۓ 
ھی رہتے هیں مگر اس ادراک میں ہمیشہ کافی حد تک اہہام کا عمل دخل 
ھوتا ے اور اشیا خلط ملط ہو جاتی ہیں ۔ 


ے قاعدہ هیئتوں کو زیر غور لاۓ وقت بعض لازمی غلطیوں ہے 
پھلو تھی کرنا چاھیے ۔ کسی جزیہ کو کسی چیز کک ے قاعدہ غیت 
قرار دینے کے لیے ضروری نہیں کہ جہاں تک اس کی اپنی ذاتی کیفیات 
کا تعلقی ہے ء یہ باقاعدہ ہیئتوں ہ ےکوئی مشابہت ھی رکھے۔ جس چیز کى 


سیل 

ضرورت ہے وہ حض یه ے کہ ایسا جزیہ باقاعدہ ہیئتوں سے ماخوذ مواۓ 
کے قابل ہو ء ان قوانین کی رو ہے جو کہ میڈیچ کے شکل بگاڑ دینے والے 
اثرات کو واضح کرتے ہوں ۔ جب یه اس طرح ماخوذ ہو سکے تو 
زیر بث جڑزے کو ہم باقاعدہ ەیئتوں سے پیدا ہوۓ والا قرار دے 
سکتے ہیں اور جب بات باقاعدہ ھیئتوں تک پہنچی تو ہم کہہ سکتے ہیں کہ 
زیر بث جزیە کا باعت خود شے ہے ۔ ہاں یہ بات مد نظر رکھنی چاعے 
که اس جزیە کی زیر بث صورت میں وہ ترممات بھی شامل ہیں جو میڈیم 
کے اثرات کا ۔فتیجہ ہیں۔ دیگر صورتوں میں؛ زیر بحث جزیہ کے ظہور کا 
باعث ؛ عین اٹھی معانی میں ء بہت سی اشیا کو مع میڈیم کے قرار دیا 
جا سکتا ہے ۔ اور جب معامله یوں ہو تو اس جزے کو کئی چیزوں 
کے اختلاط سے پیدا هوۓ والی ہیئت کہا جا سکتا ہے ۔اگر یہ جزی 
اتفاقاً دماغ میں وارد هو تو اسے ان اشیا کا خلط ملط ادراک کہا جا 
سکتا ے ۔ اور ممام واقعی ادراک کم و بیش خلط ملط ھوتاے ۔ 

اب ھم ان ذھنی واردوں کے باعمی امتیا زکو ؛ جن کے متعلق کہا 
جاتا ے کہ وہ غارجی سہیج ہے وجود میں آتے ہیں اور وہ جو 
س کزی انگیخت ہے وجود میں آے والے قرار دے جاۓ ہیں ء یعنی وہ 
جن کا مہیج دماغ سے باہر کوئی چیز نہیں وق ؛ اپنے نظرے کی 
اصطلاحی زبان میں بیان کر سکتے ہیں ۔ جب کوئی ذھنی واردہ کسی 
ایسی چیز کی هیئت قرار دیا جا سکے جو دماغ سے باہر ہو ء چاےہ یه 
ہیثت کتنی ھی ے قاعدہ کیوں نہ ہو اور چاے یہ اس قسم کی کئی 
چیزوں کی خلط ملط ہیئثت ھی کیوں نە ہو ء تو اس صورت میں اس 
ڈھنی واردہ کے بارے میں ھم کہہ سکتے ہیں کہ اس کا سہیچج زیر بحث 
شے یا اشیا ہین یا پھر اس ذھنی واردہ کا باعث متعلقہ اعضاےۓ حواس 
پر مرتب ہوۓ وا ی ان اشیا کی هیثتیں ہیں ۔ برعکیں اس کے جس 
صورت میں ایک ذھنی واردہ ذھہن ہے خارج اشیا کے ساتھ کوئی اتنا 


۵ھ 


کا تعلق نهە رکھتا ھو کہ اس واردہ کو ایسی اشیا ک هیئثت قرار دیا 
جا سکے تو پھر اس کی طبیعی یا جسانی تعلیل (اکر کوئی ہو) کا سراغ 
دمُاغ میں ھی لگانا پڑے کا ۔ پہلی صورت میں اسے ادراک کہا جا سکتا 
ہے مگر دوسری صورت میں نہیں ۔ لیکن فرق درجات کا ےہ نوع کا نہیں۔ 
جب تک اس فرق کو صحیح طور پر سمجھ نہ لیا جاۓ کوئی تسلی اخ 
نظریه ادراک ء حس یا تخیل کا ممکن نہیں ۔ 


خطہ ھشتم 


حشت 23۲ تہٹالچے 
( 111۸08 ۸0 56۸158۸4۲10((8) 


اگر اب تک ہاری محث صحیح حقائق پر مہنی رھی ہے تو ہم کہ 
سکے ھی ںکە ذھن اور مادے کی ثثنویت مابعدالطبیعیات ک رو ہے درست 
دکھائی "یں دیتی ۔ تاہم یوں معاوم دیتا ےہ کہ کوئی ثنویت ہے ضرور 
موجود گو وہ اساسی' (م58نا|ا) نہ بھی هو کیوں کہ دنیا کا 
مشاہدہ اس کی موجودگ کا پتا دیٹا ےے ۔ يد ثنویت دنیا کے ہیولول سے 
وابسته نہیں ھے بلکە تعلیلی قوانین سے وابسته ھہ۔ اس موضوع پر 
ولم جیمز کی ھی سن لیجے ۔ وہ اشارتا کت کیک جب ہم یوں 
کہیں کە ھم عض چیزوں کو اپنے تصور میں لا رے ہیں تو کوئی بھی 
ایسے اثرات (معلولات) مرتب نہیں ھوۓ جیسے کە مرتب ہوۓ کا 
مکان تھا ء اگر "یہ چیزیں بھی ان چیزوں جیسی ھی ہوتیں جنھیں ہم 
'حقیقی؟ کہتے ہیں ۔ وہ آگ کو تصور میں لاۓ کا معامله مثال کے 
طور پر پیش کرتا ہے : 

”میں بھ ڑکتی ہوئی آگ کا ایک تربە اپنے تصور میں لاتا ھوں ۔ 
ان بھ ڑکتے شعلوں کو میں اپنے جسم کے نزدیک لے آتا ہوں لیکن 
یہ مجھے ذرا بھی آچ نہیں دیتے ۔ میں ایک ٹہنی ان شعلوں پر رکھ 
دیتا ہوں ۔ میرا جی چاےہ تو یہ جلئے لگتی ہے ء جی چاعے تو 
ھری بھری رھتی سے ۔ میں پانی منگاتا هوں ؛ آگ پر انڈیل دیتا ھهوں 
اور بالکل کوئی فرق نہیں پڑتا۔ تجرے کے اس سمام تسلسل کو 


ات 


ے1۵ 


غیر حقیقی قرار دے کر یا عض ذنی آڑان کہە کر اس ی تشریج کی 
جا سکتی ہے ۔ ذھنی آک اصل ٹہنیوں کو جلاے سے رھی ۔ ذھی پانی ء 
ذعنی آگ کو بھی بجھاۓ ہے رہا ۔ ذہنی پانی سے ذھنی آگ کے بجھتےکا یه 
شعہدہ ممکن ہو سکنتا ہے مگر لازمی تو نہیں ۔ بر عکس اس کے چہاں تک 
اصل چیزوں کا تعلق ےہ ایسے نتایج ھمیشہ مر تب ہوۓ ہیں اور 
اس طرح حقیقی یا اصلىی تجربات ذھنی تجربات سے میز ہو جاۓ ھیںء 
حقیقی اشیاء ھمارے ا اشیا ا ے الات ہے علیّحدہ ھو جای ہیں ء 
چاے وہ خیالات جھوۓ ہوں یا سچے؛ اور یوں اشیا مارے تجرے کے 
کباڑ خاۓ میں ایک ایک کر کے ڈہیر ہوتی چلی جاتی ہیں ء یہاں تک 
که بالاآخر طبیعی دنیا کا نام پاتی ہیں١‏ ۔ “٢‏ 


اس اقتباس میں جیمز یوں باتیں کرتا ےہ ء حض تغافل ہے ء که 
کویا وہ مظاھر جن کو وہ ذھنی قرار دے رھا ے ؛ کوی معلولات مر تب 
دن سا کٹا ا تا نہیں سے ۔ ان کا اثر بھی اتنا ھی ہوتا ےہ جتتا 
که طبیعی سظاعر کا مگر دونوں کے معلولات کے تعلیلی قوانین ختلف 
هیں ۔ مث خوابیں ء جیسا کە فرائڈ نے واضح کیا ہے ء اتنی هی قوانین 
کی پابند ہیں جتئی کم سیاروں کی حرکات لیکن قوانین ء قوانین میں قفرق 
ہے ۔خواب میں آپ ایک جگہە سے دوسری جگہ آن کی آنْ میں پہٹچ 
سکتے ہیں یا ایک آدمی آپ کے دیکھتے ھی دیکھتے دوسرے آدمی میں 
تہدیل هو سکتا ے ۔ ایسے اختلافات میں جبور کرۓ ہیں کة ھم 
خواب کی دنیا کو طبیعی دنیا ہے ختلف قرار دیں ۔ 


اگر تعلیلی قوانین کی دونوں قسموں کو مبینہ طور پر یز کیا 
جا سکتا تو ہم ایک وقوعے کو جب یہ دنیاۓ طبیعیات کے قوانین کا 
پابند هوتاء طمعیاتی ء اور جب یہ دنیاۓ ذہن کے قوانین کے تحت آتا ء 
ذھنی کہە سکتے تھے ۔ اور چوں کە طبیعی دنیا اور ذھنیٰ دنیا دونوں 
ایک دوسرے پر اثر انداز موق ہیں ء دونوں کے پیچ ایک حد فاصل 
ھوق ہ ایک مشت رکە علاقه بھی ھوکا ء ایسے واقعات بھی ھوں کے جو 
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۸ 


طبیعیاتی علل اور ذعنی معلولات رکھیں کے اور کچھ ایسے بھی جو 
ذڈھنی علل اور طبیعیاتی معلولات کے حامل ہوں کے ۔ وہ جو طبیعیاتی علل 
اور ذھنی معلولات رکھتے ہیں ہم انهیں ؛حس؟ کی تعریف کے تحت 
دس ہے وہ جو ذھنی عال اور طہبیعیاتی معلولات رکھتے عون سا 
اغلباً انھیں بطور. ارادی حرکات کے شناخت کیا جا سکتا ہے ۔ لیکن 
الحال ھمیں ان ہے سروکار نہیں ۔ 

اگر طبیعیای اور نفسیاتی تعلیل کا فرق صاف اور نایان ھوتا تو یه 
تعریفات جتنی واضح ہونی چاھئیں تھیں هو سکتی تھیں ۔ حقیقت دراصل 
یه ۓے کہ یہ فرق یالحال کسی طرح بھی واظح نہیں ے ۔ ممکن ےہ 
اور زیادہ علم کی ہہم رسانی پر پتا چل جاۓ کهھ یە فرق استوار اجسام 
(ہء ذ٥ط ٥4‏ ذعق) کے قوانین اور گیسوں کے قوائین ہے زیادہ اساسی 
(٥٤068:ة16)‏ نہیں تھے ۔ نیز ایک اور خامی یه ے که ایک واقعه کئی 
علل کا نتیجہ ہو سکتا ےہ اور ان علل کے کئی تعلیلی قوانین هو سکتے 
ھیں ۔ بالعموم غم کی ایک یگانهە (تمتصہ) شے نو کسی ایک 
واقعے کا سہب قرار نہیں دے سکنے ۔ اور پھر سب سے بڑھ کر 
یہ که کسی طرح بھی اس اس کا یقین نہیں ہو سکتا کہ وہ مختص 
(جوز[ىہ۷:٣)‏ تعلیلی قوانین جو ذڈھنی واقعات پر حاوی ہیں ء حقیقتاً 
عضوضیایق نہیں ہیں ۔ قانون عادت کہ ایک حد درجه متاز قانون ے ء 
ممکن ےے عصبی بافت (ءادہذًا ٢٢٠۷۰۱ت0۲)‏ کی خصوصیات کیک رو سے 
پورے طور پر تشربج پا سکے اور یہ بھی ممکن ےہ کہ جب ان 
خصوصیات ىی باری آئی تو یہ طببعبات کے قوانین ک رو سے تشربج پا 
جائیں ۔ لہذا یوں معلوم دیتا ے کہ ھمیں چار و نا چار ایک مختلف قسم 
کی تعریف وضع کرنا ہو گی ۔ اسی وجھ ہے ادراک کی تعریف کو 
تفصیلا بیان کڑنا ضروری ٹھہرا تھا ۔ اب اس تعریف کی مدد سے ھم 
ایک حس کی تعریف پرن کر سکتے ھیں که یه ایک ادزااک ع 
غیر یاد داشتی ااجزا پر مقتمل ۓے ٴل۔ 

جب اس تعریف کا تتبع کرتۓے ہوئۓ ہم اس بات کا فیصلہ کرۓ 
کی کوٹشش کریںن که مارے تر کے میں کون سے اعزا سس یک مت 


۹ 


روتمن ہیں تو توقع سے زیادہ مشکل کا سامنا کرنا پڑتا ےہ ۔ بظاعر پھر 
وہ چیز جو ہم تک حواس ظاعر کے ذریعے پہنچتی ہے ء حسکہلاتی ےہ ۔ 
نظارے جو هھم دیکھتے ہیں ٤‏ آوازیں جو ہم سنتے ہیں ء بوئیں یا 
خوشبوئیں جو ہم سونگھتے ہیں ء علیل ھذا القیاس ۔ مزید بریں ایسی 
چیزیں بھی جیسا لہ سردرد یا عضلاق کچھاؤ کا احساس (چصزا:ء7 
ص۳ا: عەآت 8ص )6٥‏ ۔ لیکن حقیقت یه ے کہ اشیا اور تربات کی 
روزےہ تعبیریں ء یز معتاد تضایفات (8 07 ٥۷1١ء ٤081‏ [ما18ا) یعنی 
وہ رشتے جنھیں اشیا اور تجربات کے ساہین ددرت کی ھمیں عادت پڑ چق 
ہے ؛ اس قسم کے تمام تجربوں ہے یوں کھی کھچڑی ہو چکے ہوۓے 
ھیں که خالص ا بڑے غورو فکر اور تحقیق کے بعد ھی حاتھ آق ے۔ 
ایک سیدھی سی:مثال لیجے - اگر آپ اپنے ھی ملک میں کسی تھیٹر پر 
جائیں تو کیا سٹال میں ء کیا ڈریس سرکل میں آپ کو ہر جگہ خوب 
سنائی دے گا ۔ دونوں صورتوں میں آپ کہیں گے کوئی چیز بھی ان ستی 
نہیں رھی ۔ لیکن اگر آپ کسی غیر ملک میں تھیٹر پر تشریف لے جائیں ء 
چاے آپ وہاں کی زبان سے خوب واقفیت رکھتے ھوں ء آپ ایک حد 
تک اپنےٴ آپ کوں رہ بحسوس کریں کے اور یه ضروری سمجھیں کے که 
آپ سٹیج کے زیادہ نزدیک ھوں بە نسبت اس کے کہ آپ اپنے ملک 
میں ہوتۓے ۔ وجہ یہ ےہ که اپنی زبان بولتے سنتے وقت ھم جلدی سے 
غیر شعوری طور پر سنی ہوئی بات کی خا لی جگہوں کو پر کر لیتے 
ہیں ء اس حاصل کلام سے جو کہ مارے نزدیک کسی بولنے والے کا 
مدعا ہو گا ۔ نیز ھم کھہی بھی یہ سوچنے سمجھنے کی کوشش نہیں کرے 
اک ھم ے وہ الفاظ قو سنے ھی نہیں :جن کو ہم تھے اد کر لیا گان 
اگر ھم اپنے آپ کو کسی غیر ملکی دنیا میں پائیں ء چہاں میز گدیلوں 
کی طرح اور گدیلےمیزوں کی طرح نظر آئیں ء تو اس صورت حال سے ھم یە 
دریاف ت کر لیں کے کەه ج و کچھ ھم سوچتے ھیں اس کا کتنا حصه حقیقتاً ماخوذ 
شدہ ے ۔ ہر وہ حس جو کای حد تک مانوس ہو عارے لے ان چیزوں کی 
نشانی ۓے جو عام طور پر اس کے ساتھ وابستہ ھوق ہیں اور ان چیزوں میں 
با کی و ہئی ‏ اس عی کے اجڑا ہس ٥د‏ کیانق دیں اق انور کاروت 


٦. 


کے ابتدائی ایام میں ایک دوست کے ساتھ سفر کرۓ کا واقعه مجھے یاد 
ہے ۔ ایک ٹائز شدید دھ| کے کے ساتھ ٴپھٹا ۔ مہرے دوست کا خمال تھا 
کە پستول چلا عے ۔ اپنی راۓ کی حایت میں اس ۓ یه بھی ہہ دیا 
که میں نۓ قائر کی چمک دیکھی ہے ۔ لیکن حقیقتاً کوئی بھی چمکٰ ومک 
تھی نہیں! آج کل جب ٹائر پبھے تو کس یکو بھی چمک نظر نہیں آتی ۔ 
لہذا کسی ایک واردہ میں ء جو اول نظر میں حس کے سوا کسی 
چیز کو شامل حال رکھتا نظر نہیں آتا ء یہ پتا لگاۓ کے لیے کہ حس 
فی الواقعه کیا چیز ہے ء همیں ان تمام چیزوں کو چھائنٹ کر الگ کرنا ھوکا 
جو عادت یا توقع یا تعبیر ے سبب آ موجود ھوقی ہیں ۔ عالم نفسیات 
کے لے لا ایک لد گٹھی:لۓے:۔ عاری بث کے لے یه فیصله 'کڑتا 
6ئ چیا سے ساط من سای تارف میں تع و ہے 
لھا عیٰ کای تھے کە یقیناً ایک حَسَی تہ موجود ہے کیوں ٴ کە عادت ؛ 
توقع اور تعببر ختلف موقعوں پر ختلف طریقتوں سے اکساەٹ پاتی ہیں 
اور تفاوت واضح طور پر حواس پر اثر انداز هوے وا یىی چیزوں کے فرق 
کی بنا پر ے ۔ جب آپ صبح اپنا اخبار کھولتے یں تو چھاپە دیکھنے 
کی واقعی حسّیں ء جو کچھ آپ کے ذھن میں گزرتا ھے اس کا ایک قلیل 
جزو ھیں ۔ تاھم وہ ذھن میں بیتنے وا ی تمام چیزوں کا نقطة آغاز یں اور 
ا کے طفیل هی اخبارات صحیح یا غلط اطلاعوں کا وسیلہ بنتے میں ۔ 
ابو دی کو بن تعین کرنا کەه کسی تجرے میں حس فیالحقیقت کیا چیز 
سے ء؛ ممکن ے مشکل هو اتنی بات تو واضح ہے که کوئی اس ام ک چیڑ 
ہے ضرور موجود به شرطیکهہ هم لیبنیز (5[2 تا ا) کی طرح خارجی دنیا 
کے مارے اپنے افعال پر اثر انداز ہھووۓ سے انکار نة کرنا چاھتے ھوں ۔ 
عیاں ۓے کہ حسیں دنیا کے بارے میں ہارے علم کا ماخذ یں ۔ 
مارے اپنے ابدان کا علم بھی انھی پر موقوف نے ۔ کن ےہ آکه٭ خی 
کو بالڈات وقوف (5٥ہ‏ ت0 چہ]) قرار دیٹا زیادہ فطری اس معلوم دے 
اور ماضی قریب میں میرا اپنا خیال بھی کچھ ایسا ھی تھا ۔ مثال کے 
طور پر جب میں گلی میں کسی آدمی کو اپنی جانب آتا دیکھوں تو 
یوں ۔معلوم دیتا ے کہ جیسے اس شخص کو دیکھنا هی علم ہے ۔ 


"۲ 


یشک اس بات سے انکار نہیں هو سکتا کہ 'علم؛ دیکھنے کے ذریعے ھی 
حاصل ہوٹا ہے لیکن میں سمجھتا ھوں کہ عحض دیکھنے کو علم کہنا 
غلطی ے ۔ اگر ھم یوں کہنے پر تلے ھی ھوں تو دیکھنے کے عمل 
اور دیکھی ہوئی حقیقت میں فرق کونا ضروری ہے ۔ یوں کہنا ھی 
پڑے گا کہ جب ہم کسی شکل کا کوئی رنگین دھبا دیکھیں تو 
رنگین دھیا ایک چیز ہے اور اسے دیکھنے کا عمل دوسری چیز ۔ تاھم 
یه نظریه اس بات کا تقاضا کرتا ے کهە عم خطبة اول کے مہینة معانی 
میں موضوع یا فعل کو صحیح مائیں ۔ اگر موضوع کوئی چیز ھے تو 
یه رنگین دھبے ہے کوئی رشتہ رکھ سکتا تھے ؛ یعنی کوئی ایسا رشتہ 
جے هم آاھی کہیں ۔ اس صورت میں حس ؛ بە حیثیت ایک ڈھنی واقعه 
کے ء رنگ کی آکاھی پر:مشتمل هو گی ء جب که رن یه ذات خود قطعاً 
طبیعیاتی چیز محسوب ہوکاء اور حس ہے میز کرۓ کے لیے ہم اسے 
معطیة حَسٗی 4٤000(‏ 86) کہہ سکتے ہیں۔تاھم موضوع ایک 
منطقی افسانە معلوم دیتا ے ۔ ریاضی کے (وامنەم 381637 (۷۸١٤:‏ 
5 ص) نقطوں اور انیوں کی طرح اس کو اس بتا پر وارد بث 
کیا جاتا ے کہ یہ تکلم کی سہولت اوز گراس کے ساحی تقاضوں 
کو ڈاپورا كرَلۓ ناکد اس لے" کت عقاعی اس کا اہ دیما ت فا 
قسم کی براۓ نام ہستیاں ممکن ےہ موجود ہوں ء ممکن ےہ موجود نھ 
هوںء تا ہم یە فرض کرے کے لی ےک وہ بالضرور موجود یں ء مارے 
پاس کوئی دلیل نہیں ہے ۔ بظاعر جو کام ان سے بن آتااے وه ہمیشهہ 
صنف بندی ء تشارہ بندی اور دیگر منطقی ترکیبات سے بھی نکل سکتا ے ء 
جو کم مہہم ہستیوں پر مشتمل ہیں ۔ اگر ایک بالکل فضول مفروضے 
سے جان چھڑاق ےے تو ہمیں موضوع کو بہ حیثیت دنیا کے ایک 
جزو لایننک ٤(‏ صن عصاٴ آ٥:ع۵)‏ کے یک قلم منسوخ کر دی 
چاھے ۔ لیکن جب ھم اسے منسوخ کر دیتے ہیں تو ہہارے لیے حس 
کو معطیةۂ حسی ہے امتیاز کرۓ کا امکان ختم هو جاتا ے ۔ کم از کم 
جھے تو اس فرق کو قائم رکھنے ی کوئی راہ نظر نہیں آتی ۔ لہذا کسی 
رنگ کے دھیے کو دیکھتے نے جو حس ھم پر وارد ھوی ۓے وہ حی 


اریک 


بلا تصنع وھی رنگ کا دهبہ ہے ۔ اسے طبیعی دنیا کا ایک ؿیالواقعه 
موجود جڑو کہنا چاہیے اور طبیعیات کے نفس مضمون میں شإر: کرنا 
چاے۔ رنگ کا ایک دہبہ یقیناً علم نہیں ہے ۔ اس لیے ہم نہیں کہہ سکتے 
که خالص حس کوئی وقوفق چیز ہے ۔ اپئے نفسیاتی معلول کی بنا پر یه 
وقوف کا باعث ے ۔ کچھ تو اس لیے کھ یہ خود ان چیزوں کی نشانی 
ےہ جو اس ہے متضائف (00۲۲6[090) میں ء جیسے بصری اور لسی 
حسیں :ایک دوسرے سے متضائف ہوتی ہیں ؛ اور کچھ اس لیے کہ حیں 
پھیی پڑق ہے تو تمثالچوں اور یادوں کو ]جاگر کر دیتی ہے ۔ لرکن 
به ذات خود خالص حس وقوف کک حامل نہیں ىے ۔ 

خطبة اول میں ہم نے برنٹانو کی راۓ پر غور کیا تھا ۔ بقول 
اس کے ہم نفسی مظاعر کی تعریں یوں کر سکتے هیں کە وہ ایسے مظاھر 
هیں جو دیدہ دانستهہ طور پر کسی شے کو شامل حال رکھیں ۔ ہم ۓ 
ان دلائڈل پر تو غور کر لیا جو اس نقطة نظر کی عمومی تردید پر آمادہ 
7ظ ہیں ۔ اب ھمیں یہ واضح کرنا ہے کہ حس کے خصوص معاملے 
میں بھی ا نے مسترد ھی کرنا پڑےۓے گا ۔ اس معاملے میں جسں دلیل 
ہے یں برا نو کی دلیل کو رہ کزنۓ 'ہر آمادہ کیا وہ بہت سادہ قسم 
کی دلیل ہے ۔ جب میں کوئی رنگین دہبا دیکھتا ھوں تو مجھے معلوم 
دیتا ہے کہ رنگ نفسی نہیں بلکہ ایک طبیعی حقیقت ےہ جب که 
میرا اسے دیکھنا طبیعی نہیں بلکہ نفسی ہے ۔ پس میں اس نتیجے پر پہنچتا 
هھوں کہ رنگ ء میرے رنگ کو دیکھنے ہے علیحدہ کوئی چیز ہے ۔ 
جہاں تک میری ذات کا تعلق ہے یه دلیل تصوریت کےخخالف دور ری 
پہداوار ے ۔ اس کا زور دار حصه یه اعلان تھا که رنگ طبیعی ہے نفسی 
نہیں ےہ ۔ اب میں برکلے کے خلاف دلائل دے کر آپ کو پریشان نہیں 
کروں کا بعنی ا0 ایت کردا اک لی کو ری کا دھبا طبیعی شے :غے ۔ 
وہ دلائل میں پہلے ھی پیش کر چکا هوں اور اب ان میں ترسم ک گنجائش 
نہیں پاتا ۔ لیکن اس سے یہ نتیجہ بھی نہیں نکلتا کہ رنگ کا دہیا نفسی 
بھی نہیں ۔ جب تک هھم یہ فرض نہ کر لیں کہ نفسی اور طبیعی متوارد 
(معل0۷) نہیں هو سکتے ! اور یه بات ماننا درست نظر نہیں آتا ۔ 


۳۳ 


2 ھم یہ مان لیں ء جیسا کەه میرا خیال ےے عمیں مان هی لینا چاھیے 1 
کە رنگ کا دھبا نفسی اور طببعی دونوں ھی هو سکتا ے تو حس اور 
معطیةڈ حسی میں فرق کرنۓ کی دلیل قائم نہیں رہتی اور یه اغلاب هو 
جاتا ےکه دھبا اور اعے دیکھتے وقت ماری حس دونون ماثل اشیا ہیں ۔ 
ولم جیمزء پروفیسر ڈیوای اور دیگر امیکن شیئیت پسندوں ک 
“می زاۓ ہے ۔ پروفیسر ڈیوای کہتا ےہ : ؟'ادراکات فی نفسه علم کی 
صورتیں نہیں ھیں بلکە بححض قدرق واقعات ھیں جن کا علمی س تہه 
(یوں کہہ لیجے) پھوار سے زیادہ نہیں ۔“؛ ”'اگر شیئیہ .ادراکات کو 
خالص قدری واقعات کے طور پر تصور میں لاۓ ی کوش شکریں نہ که 
آگاعی کی مثالوں کے طور پر ء تو وہ دیکھیں کے کہ ان کے ہاتھ سے 
آکم ھی ,کچھ نکانا١‏ ے)؛' - میرے ‏ عبال میں وہ يَە,کہنےۓ میں عق 6ابن 
ےہ ۔ ہاں اس معاملے میں شیئیهہ کے حیران ہوۓ وا ی کوئی بات نہیں ۔ 
ان میں سے اکثر و بیشتر یہی را ۓ رکھتے میں جس کا وہ دعوے دار ے 
اور باق دیگر اسے بہت ھمدردانہ نظر سے دیکھتے ہیں ۔ بہر حال پہی وہ 
راۓے ے جسے میں ان خطبوں میں اپناؤں کا ۔ 
اس راۓ کے مطابق جس کا میں دعوىل کر رعا ھوںء مواد عالم ء 
جہاں تک یه مارے تبرے میں آتا ے ء ے شار آن کی آن میں گزر 
جاۓ والےجزیوں پر مشتمل ے ؛ء جیسےکە دیکھٹے میں وارد ھؤۓ ہیں 
سننے میں موجود ہوے ھں وعلول عذا القیاس ء بت ان ممثالچوں 
کے جو کم و پیش ان سے مسشابهہ ھوےۓ ہیں اور جن کا میں ابھی ابھی 
ذ کر کروں کا ۔ اگر طہیعیات سچا علم ےہ تو ء ان جزیوں کے علاوہ جو 
ہمارے تجرے میں آۓ ہیں؛ اور بھی جزے موجود ہیں۔۔اغلباً یا تقریباً 
اتنے ھی آن کی آن میں گزر جاۓ والے۔-۔جو طبیعی دنیا کے اس حصے 
ام تب کرنۓ ہیں جو ایک زندہ جسم کے ت”ماس ۔(18680م00) 
میں نہیں آتا اور حس پیدا نہیں :کرتا ن لیکن یہ :مسثله طبیعیات 
کہ فلسفے سے متعلق ہے اور موجودہ تحقیق میں یە درد سر مول لینے کی 
)١(‏ موص1 لادعمسضصمعظ صن نرک وط 
۱ 258-2 بجر مآ 





َّ( 
ضرورت نہیں ۔ 


حسّیں ھی وہ اشیا ہیں جو ذھنی اور طبیعی دنیاؤں میں مشترک 
ہیں ۔ ان کی تعریف یوں کی جا سکتی ہے کہ وہ ذہن اور مادہ دوئوں 
کے سشترکه مواد کی متوارد تراش (ھەذاءء٥-۴٤مطآ)‏ کا نام ہیں ۔ یه 
کو پی ران بی تے تا تد کوَزہ ام یکن مصنفین ۓ ھی اس کو پیش 
نہیں کیا بلکد ماخ (۸92) ےکوی اب ا و و کت 
٦ء‏ میں طبع ھواء اس کا دعوئیل کیا ھے ۔ اس نقطة نظر کے 
مطابق جس کا من دعوے دار' موق ء "ان ک- رہ اناز وہ اکا 
پچھلے تجرے سے آزاد ہوتی ہے ۔ یه مارے واقعی جربوں میں ایک تبه 
(0۲6:)) کی حیثیت رکھتی ھے اور یہ تہہ؛ سوااۓ غالباً بہت چھوٹے بچوں 
کے ہاں ء کبھی بھی اکیلی موجود نہیں عوتی ۔ حس بە ذات خود علم 
نہیں ےہ ء لیکن یه ماری طہیعی دنیا کے علم کے لیے معطیات مہیا 
کرق ہے اور اس طبیعی دنیا میں ھارے ابدان بھی شامل ھیں ۔ 

آکچھلوگوں کا خیال ے .کہ ماری ھی زندی فتظ حروں ے 
ہی بنی ہے ۔ ممکن ہے کہ ٹھیک هو ۔ لیکن بہر حال جو بھی صورت 
هو میرے نزدیک حسوں کے علاوہ جن اجزا کی ضرورت کے وہ فقط 
"مثالچے ہیں ۔ تمثالچے ہیں کیا اور ان کی تعریف کیسے کی جا سکتی ےہ ء 
یه معامله اب زیر ور آنے کے 


حون اور غفالچوں کا باهنی: فرق مکی تفہ ' اوق: نطر بی بھکا 
دکھائی نە:دے۔ جب هم اہنی آنکھیں بند کریں اور مانوس نظاروں 
کی تصویریں اپنے ذھن میں وارد کریں تو جو کچھ ھم تصور کر رے 
ہوتے ہیں اور جو کچھ ہم ۓ دیکھا ہوا ےہ اس میں فرق کرنے میں 
عام طور پر کوئی مشکل پیش نہیں آتی بہ شرطیکہ ھم جاگتے رهیں ۔ اگز 
ہم موسیقی کے کنی ایسے راگ کا تصور کریں جسے ہم پہاے بۓے 
جانتے ہوں تو ھم اول تا آخر ائئڈ راک کزان ھی دل میں دھرا 
سکتے ہیں ء اور یہ فرض کری کی کوئی معقول وجہ نظر نہیں آتی کە 
جب ھم یوؤں اس راگ کو دھرا رے هوں تو کوئی ایسا رجحان جو 


(0۸۵ 


ھمیں یه فرض کرئے پر آمادہ کرے که هم اس کیاکی واقعی سن 
رےے ہیں موجود ہوتا ہے ۔ گو اس قسم کی سثالیں اتنی واضح ہیں 
که کسی ]لچھن کا امكان نہیں تاھم اس ضمن میں اور ھی کی ایسی 
مثالیں مل جائیں گی جو بہت زیادہ مشکل ہیں اور حقیقت یہ ہے کہ۔ 
'تثالچوں کی تعریف کسی طرح بھی کوئی آسان سسثله نہیں ۔ 

اول تو یه کە مارے لیے ہمیشہ يہ جاننا مشکل ےہ کہ جس 
چیز کا ہم تجربہ کر رعے ہیں ء وہ حس تھے یا ممثالچە ۔ خواب کی صورت 
میں کہ ہاری آنکھیں بند ہوتی ہیں جو چیزیں ھم دیکھتے ہیں مثالچوں 
کے زمر ے میں آتی ہیں ۔ تام جب ہم خواب دیکھ رے ہوں تو وہ 
چیڑیں حسوں کی مائند ھی معلوم دیتیٴ هیں ۔ اذراک ‏ واعے 
(ہه ٥اھت‏ صا(518) اکٹر اوقات بار بار وارد هوۓ والے مم ثالچوں کی 
صورت شروع ھہوۓ ہیں ۔ اور آسته آھستہ اعتقاد میں یوں راسخ 
ہو جاۓے ہیں کہ مریض انھیں حسٌیں قرار دینے پر یبور هو جاتا ے ۔ 
جب ھم کسی خفیف آواز پر کان دھر رے ہوں. کسی دور کی 
یی آداز یا سڑک پر گھوڑے کے سموت کی ٹايےۓ مس ”ون 
خیال ھوتا ے کە گویا اس آواز کو صحیح معنوں میں اسننے سے پہلے 
ھی ھم کئی بار سن چکے ہیں ء کیوں کە توقع ممثالچے کو ساتھ لے 
آتی ے اور ھم غلطی سے اسے حس سمجھ لیتے ہیں ۔ بنا بریں تمثالچوں 
اور حسُوں کا باہمی فرق مشاہدہ پر کسی طور بھی همیشهہ واضح 
نہیں ھوتا١۔‏ 

اس سسەئلے پر مزید غور کرۓ کے لیے جھے تین ختلف طریقے 
سجھائی دیتے ہیں جن کی رو سے تثالچوں اور حسّوں کے باھمی فرق 
کو نمایاں کرۓ کی کوشش کی جا سکتی ہے یعنی : 

١۔‏ اس بنا پر کە تمثالچون میں کسی قدر شدت تاثر (۷۷[۷14088) 
() اعت اون ”وب اہ کے ری 0 رفظ 6ت 


ب-دەدچصدساصقمصظ صعطەنمصعصل( ١‏ نط آ. ,ھدمصد8 ۸رہ 
,19-20 ",مھ 


1٦ 


کی کمی ہوتق ہے ؛ 
۲۔ ان کی طبیعی حقیقت میں ہمیں یقن نہیں هوتاء 
دای اس و اق کا ا ہر کت ان کا ع0 00 ا ین یا 
علل و معلولات ہے ختلف ہوئتۓ ہیں ۔ 

میرے نزدیک یه تیسرا طریقه ھی کلی یا جامع معیار سے ۔ باق دونوں 
طریقے گو بہت سی صورتوں میں عاید ہوۓ ہوں گے لیکن تعریف کے 
مقصد کے لیے استعا نہیں کھے جا سکتے ؛ کیوں که وہ ”مات کا 
امکان رکھتے ھیں ۔ تاھم ان پر بە غور نظر ڈالنا ضروری ے ۔ 

() جنھیں کم اپنی موجودہ بجٹ میں حسیں اور تمثالچے کہە رۓے 
ہیں ھیوم (0006ا1]ا) انھیں ارتسامات ( دہ ذٛە ہمز ]]) اور تصورات 
(104688) کا نام دیتا ے اور ارتسامات کا ا یوں اتا رھ موا روہ 
ادراکات جو بڑیٴ تنو مندی اور شدت ہے ذہن پر مرتب ہوۓ ہیں)؛ 
اور تصورات کی تعریف یوں کرتا ہے کہ ”وہ ان ارتسامات کے 
پھیکے بھیکے نقوش (ہ چ8 0ذ 5٤‏ ذ) میں جو سوچ اور استدلال میں 
ام "نے ھیں؟؛؟۔ 'تاھہم ذزا ھی آکے چل کر جن تشاعدات کا وہ ذکر کرت 
سے وہ اس کے تنو مندی اور پھیکے بن کے معیاروں ی خامی کو ظاھر 
کرۓے ہیں ۔ وہ کہتاھے : 

”'میرے اعتقاد میں اس امتیاز کو واضح کرے کے لیے کچھ زیادہ 
شرح و بسط کی ضرورت نہیں هو ۔ در شخص خود احساس (چطناء7) 
اور فکر (چھ تا صتط1) کے آپس کے فرق کو آسانی ہے جان سکتا ہے ۔ 
ان کے عام مدارج تو بآسانی ممتاز ہو جاۓ ہیں کو یہ نافھکن نہیں کہ 
خاص صورتوں میں وہ بالکل ایک دوسرے کے قریب آ جائیں ۔ چناں چە 
نیند میں ء بخار میں ؛ پاکل پن میں یا روح کے کسی تند ہیجان میں 
مارے ٴً ارتسامات ہارے تصورات کے قریب پہنچ سکتے ہیں ۔ 
جیسا کە برعکس اس کے کبھی ککبی یوں بھی ہوتا ے 
کہ مارے ارتسامات اتنے پھیکے اور اتنے ھلکے (10۷۷ د٥ ٤‏ 5صن78) 
ہوۓ ہیں کہ ہم ان کو تصورات ہے ممیز نہیں کر سکتے ۔ لیکن چند 


٢٦١ع‎ 


صورتوں میں سشابہت کے لحاظ سے اتنا قریب ہوےۓ کے باوجود وہ 
عام طور پر اس قدر مختلف ہوتے ہیں کہ کوئی شخص بھی انھیں 
الگ الگ مد میں شامل کر ےۓ سے جھجک نہیں کھاۓ گا ۔ اور ان کے 
باہعی فرق کو ظاھز کرۓ کے لیے هر ایک کو خاص نام دیتے ہے 
کر میں کررے 5ء 

مہزنےے خیال میں ھیوم اس اعتقاد میں حق بجانب 
1 دمناءہ8 ,آ :×23 ,<180( ص3 دہ00آ ٤ہ‏ :1ا )10٦63‏ ے کە انھں 
خثاف عنوانوں کے تحت لانا چاعیے اور ٭ر ایک کو خاص نام دینا چاھیے 
لیکن اؤوپر کے پراکراف میں وه خود معترف ے کەه ٴ ان کو ایک 
دوسرے سے متا ز کرۓ کے لیے آ٘س کا اپنا بتایاھوا اصول بھی ہمیشه کاق 
ثابت ‏ نہیں ھوتا - جب ایک تعریں مض بین 'ثالوں پر عیٰ عاید عوق 
ہو تو آپ آئے ٹھیک کس طرح کہہ سکتے ہیں ۔ تعریف کا لازمی 
مقصد ایسا ٹکسا لی نشان پیش کرنا ہوتا ے جو حواشی کی مثالوں 
٥(‏ ٥د‏ 1٥م[ع8٥]/۷()‏ ہر بھی عاید هو ۔ ہاں ے شک جب کسی 
ایسے عقوله سے بجحثٹ هو که فرق مدارج کو شامل حال رکھے تو اور 
بات کے ء مثاو گنچے پن کےکئی درجے ہیں اور گے بن کا عقولہ کوئگی 
مایا حذود نہیں رکھتا۔ لیکن ابھی تک ہمیں یە سوچنے کی کوئی معقول 
وجہ نظر نہیں آئی که حسُوں اور عمثالچوں کا فرق حض مدارج پر مبنی 
ہے ۔ پروفیسر سٹاؤٹ اہی کتاب (7چ0[مطل 28۷ ٤ہ‏ آدتھوا() میس 
حسُوں اور تمثالچوں کے باھمی فرق کو دریافت کرۓ کے ختلف طریقوں 
کی بحث کے بعد ایک ایسے نقطة نظر پر پہنچتا ےہ جو ہیوم کے نقطة نظر 
کی ترمم شدہ صورت ہے ۔ وہ کہتا ہے (میں دوسرے ایڈیشن سے اقتباس 
پیش کر رھا ھوں) ۔ 

امب شم "مغالچە اور شے مد رکهە (امءہ<ء7) ا با جمی فرق 
کو یوں ببان کریں که ممثالچۓ میں شدت تاثر کا فقدان ھوتا ے اور 
شئے مدرکە شدت تاثر ہے ہم کنار ہوتی ہے تو ھم اس نتیجے پر پہنچتے 
هیں, کە یه فرق بنیادی طور پر کیفیت کے اختلاف پر مبنی ھ ۔ شئے 
ہدر کہ میں ایک ایسی جارحانہ کیفیت (ہ٥٭۵88۲891۷8)‏ موجود 


١۸ 
ہوتیق ہے جو “مثالچے کو میسر نہیں ۔ مہیج کے لحظہ لحظہ بدلنے‎ 
والے زور کے ساتھ ساتھ شے مدرکہ ذھن کو شدت تائر یا چل بلاھٹ‎ 
کہ ایک تدریجی تنوع اس آدواچار کرق 77 نٹ تا احل ابادحنٹ‎ 
ک یه تدربجی تنوع اس عام مفہوم کا ایک جزو ےے جو ہم حس کیک‎ 
شدت ہے مراد لیتے ہیں لیکن حسوں کی شدت کا یه عنصر  مثالچوں میں‎ 
موجود نہیں ھوتا؛' (صفحه ۹١م) ۔‎ 


یه نظریه اس بات کی رعایت ماحوظ رکھتا ے که حسں بھی خر 

ممکن حد تک کمزور ہو سکتی ہے ۔ مثلا کوئی ایسا ستارہ جو بس ذرا 
ھی سا دکھائی دیتا هو یا وہ آواز جو مبحض ذرا سی ھی سنائی دیتی هو ۔ 
لیکن اس کاپھیکا پن اسے تثالچے میں نہیں بدل دیتا ۔ لہذا عض شدت تاثر 
کا فقدان تو تمثالچوں کی کوئی خصوصیت نە ہوئی ۔ بجلی کی ایک اچانک 
چمک یا سٹم انجن کی وسل کے اچانک شور کا بیان کے ھہوۓ 
سٹاؤٹ کہتا ہے کہ کوئی بھی نرا تمثالچہ ذھن کو اس طرح نہیں 
اکساتا؛“ (صفحه ے٠م)‏ ۔ بایں ھمه میرے اعتقاد میں یه معیار بھی عبن 
آسی قسم کی صورتوں میں ے کار ثابت هوتا ے جن می ںکہ هیوم کا معیار 
بە حیثیت اپی اصل شکل و صورت کے نا کامیاب رھا ۔ میکبتھ کہتا ہے : 

وہ ڈھنی حرکات ! جن کاخوف ناک تصور' 

میرے رونگٹے کھڑے کر دیتا ہے ! 

اور میرے با تمکین دل پر یوں غليه پا لیتا ے 

کە یه خلاف فطرت ! 

پسلیوں کے دروازے توڑ کر 

دیوانه وار ء باھر نکل بھا کے ! 

سٹم انجن کی وسل اس خوف اک تصور کا کیا مقابله کر سکتی ہے۔ 

شدید ھیجان کی حالت اکثر اوقات اپنی معیت میں ایسے تنو مند اور 
اور غالب منالجے (ەهچدح۔ً جدنالءمہصوء ۃةصد لنقظء>ہ7) لے 
آق تفہ نا خبٍؤصا جب کہ عمل مستقبل میں هونا هو یا مسثله غبر طےشدہ 


() خوف لاک مثالچە 6چ مہ( 110:18 





۹ 


ہو۔ یہ ' مثالچے راہ حیات کے ."مام آئندہ امکانات کا فیصلہ کرنۓ گے 
اھل ہوۓ ہیں اور انسانی ذھن پر یوں بلا شرکت غیرے غالب 
آ جااۓ ہیں که قوت ازادڈی کی ناد کے لیے پکارۓ والی ىخالف 
استدعاؤں کا گلا گھونٹ دیتے ہیں ۔ آن "مام صورتوں میں جن میں کهھ 
تمثالچے آہسته آہسته واعمه (دہ ذ٥د‏ 18[100ا) میں تبدیل هو جائیںء 
یعنی ایسے 'نشثالچے جو اپنی ابتدائی :مود کی صورت میں بە حیثیت مثالچوں 
کے جاے پہچاۓ جا چکے ہوں ء تو آن تتثالچوں میں وہ تنتو ٭ندی اور 
چل بلاھٹ (ہە٭ 5ص ا۷ نا 9د٥٦‏ ء٣ )٣‏ ضرور موجود ہویق جس کے 
بارے میں یية فرض کر لیا جاتا ھے کہ وہ "ثالچوں میں عنقا ےہ ۔ 
خواب اور بخار کے عحران کی صورتیں پروفیسر سٹاؤٹ کے ترەم شدہ 
معیار سے اتنی ھی بہکانی ہیں جتنی کە هیوم کے نظريه ہے ۔ لہذا میں 
تو اس نتیجه پر پہنچتا هو ں کہ چل بلا ھٹ کا معیاں ے ا[ 68٤ ٥٤‏ 7) 
188)) چاھے عام مثالون ہر عاید ھی کیوں ئه ھوتا, مو سوت ود 
لوت کر تعریف سی لے اسان نہیں کا جا میا 


(:) مثالچوں اور حسُوں میں یوں بھی تمیز ی جا سکتی ہے کہ 
ھم 'مثالچوں کی طببعی حقیقت میں اعتقاد نہیں رکھتے جمت٦‏ ھم آگاہ 
هوں کە جو کچھ ہارے ذھن ہر وارد ہو رھاے حض ایک تم ثااچه 
سے تو ہم اس تم؛ لچے کو اس قسم کا اعتقادی رنگ نہیں دیتے جو حس 
آکو دیتٹا چاھے ۔ ھم یه خیال جہن کے :ک٭-٭| نے بھی اعت خارج 
کا علم سہیا کرنۓ کی اہلیت حاصل حے ۔ تمثالچچے خیا ی (۵۴۳ 0 [عدہہ10) 
چیژین ھیں ۔ کسی نه کسی معنی میں وہ غیرحقیقی ہوتے ہیں لیکن اس 
قرق کا تجزیەہ کرنا یا اسے صحیح صحیح بیان کرنا مشکل اس ہے ۔ جسے 
ھم تمثالچوں کے ضمن میں 'عدم حقیقت؛ کہتے ہیں وہ شرح ی تاج 
ہے ۔ اس کا یه مطلب نہیں جو ہم یوں کہە کر ادا کر لیتے ہیں که 
ایسی کوئی چیز موجود نہیں؟ ۔ 'مشالچے دنیاے واقغیت ہکا اتٹا ھی 
حقیقی جزو ہیں جتنا کہ حسٌّیں ۔ کسی 'مثالچے کو غیر حقیقی کہتے سے 
ما 1 سطاف 1ھ مت مز فا ہک تعثالچە وہ ملزومن 
(٤068٥ء00٥)‏ نہیں رکھتا جو ملزومی ن کہ یہ حسں کی حیثیت سے رکھ 


۰ے 


سکتا تھا ۔ کسی کرسی کا بصری ”مثالچه ذھن میں اك وثت ہم "اس پر 
بیٹھنے کی کوشش نہیں کرتۓے کیوں کہ ہم جانتے عیں کہ میکہتھ کے 
خنجر کی طرح نہ یه چھوا جا سکتا ء اور نہ ھی دیکھا جا سکتا مے ۔ 
طاحق ۷ موا کا انچ سی عسوں کی راو مات 
(د7ہ600:76[1387) کی و دوت اہ اہی یه بصری حس هوتا ء عض بصری 
'ممثالچةە نهة هوتا تو یه تضایفات ضرور موجود ھهوۓ ۔ لیکن اس کا 
مطلب تو یه نکلا کہ تمثالچوں کی نام نہاد ”عدم حقیقت؛ سے مراد 
ان کی قوائین طبیعیات کی پبروی نہ کرنا ہے اور اس طرح یہ بحث ھمیں 
تنثالچوں اور حسوں کے تعلیلی امتیاز (دەڈاء 5(ا:ذة 1٥9ںہ0)‏ پر 
واپس 2 اوہ ہے 

اس نقطهۂ نظر کی اس بات سے بھی تصدیق ہو جاتی ے کہ ہم 
تنثالچوں کو عض اس وقت غیر حثیقی حسوس کرتے ہیں جب کہ عم 
پہلے سے یه جان رے ہھوں کہ یہ "نثالچے ہیں ۔ "مثالچوں کی تعریف 
عدم حقیقت کے احساس ہے نہیں ہو سکی کیوں کہ جب ہم غلطی ہے 
جیسا که خواب کے معاملے میں ء یہ اعتقاد رکھ لیں کہ کوئ "مثالچه 
تمثالچہ نہیں حس ىہ ء تو یه اتنا ھی حقیقی حسوس دیتا ے کویا کہ یه 
حس هی تھا ۔ ہارا عدم حقیقت کا احساس نتیجہ ھوتا ہے اس بات کا کە 
ہم ے پھلے سے هی یه معلوم کر لیا هوتا ےہ کە ہم ایک "مثالچے سے 
سروکار رکھ رے هیں ۔ بنا بریں یە عدم حقیقت کا احساس ”کالچے کی تعریف 
نہیں کہلا سکتا ۔ جوں‌ھی کوئی "مثالچہ ہمیں اپنی نوعیت کے بارے میں 
دھوکا دینا شروع کر دیتا ے یە همیں اپنے تضایفات (فدم نا8 عمہ) 
کے بارے میں بھی دھوکا دے دیتا ہے اور دراصل تضایفات ھی وہ 
کے ٥ی‏ جم گال کی اوت ہے مو 

(م) یه بات ھمیں 'تمثالچوں اور ون کا امیا رتا کے تیسرے 
طریقے پر لے جاتیق ہے ء یعنی ان کے علل و معلولات کی بنا پر۔ معرے 
نزدیک امتیاز کی پہی ایک بنیاد عے ۔ جیمز(8068ل) اپنے 'ذھنی آ گ'؛ والے 
پیراگراف میں جواننچ سچ کی ٹہھنیوں کو نہیں جلاتی ممثالیچوں .کو /ٴان 
کا معاولات تی ریا ہن متازی کودانتا مان لیکن میرے خہال میں زیادہ 


۱كا 


قابل اعتاد فرق علل کی بنا پر قائح کیا جا سکنا ىے ۔ پروفیسر سٹاؤٹ 
(12 :7 ٤ئ‏ 6٥مص1)‏ کہتا ے ””جسے عم حس کہنے پر اتفاق :رکھنۓ 'عين 
اس کا امتیازی نشان اس کے پیدائش کے طریقے سے بہم: پہنچتا ہے ۔۔ یل 
ایک مہیج ہے پیدا عوی ے۔ مہیج ایک ایسی چیز ے جو خود تو 
اعصابی نظام سے باھر هو مگر اعصابی نظام پر کار برداز هوی ھو۔ میرے 
نزدیک ہی صحیح زاویۂ نکاہ ہے اور 'ىثالچوں اور حسوں کا فرق صرف 
اسی صورت ظاھر کیا جا سکتا ے که ان کی تعلیل کو زیر حساب لایا 
جاۓے۔ حسیں اعضاۓ حواس کے ذریعے تب ہوق ہیں جب کھة 
تمثالچوں کی یه صورت نہیں ۔ اندھیرے میں یا اپنی آنکھیں بند کرکے 
تەم بصری خسن حاصل نہیں کرسکتے لیکن ایسے حالات میں بھی غم بصری 
'ثالچے ضرور حاصل کر سکتے ہیں ۔ اسی وجہ سے مثالچوں کی ۔تعزیف 
یو کی گی کہ وہ س کزی انگیخت وا ی حسّیں(6+ 1ی 077 
)٢٥580‏ ہیں ء یعنی وہ حمّیں جن ک عضویاق علل مض دماغ میں 
موجود ہیں نہ کہ اعضاۓ حواس میں اور ان اعصاب میں جو اعضاۓ 
حواس سے دماغ کی جانب رواں دواں ہیں ۔ مجھے یوں کہنا چاھیے: کە 
!اس کزی انگینخت وا ی حسُوں؟ کی بندش ضرورت ہے زیادہ فرض کرق 
بے کیوں کہ یه اس لگےبندے یقین کا نتیجە ۓےکه ایک مثالچه ضرور 
کوئی قریہی عضویاتیق علت (٥دآدهء‏ آ٥‏ نوماہزَہ٭طم ء۸ صتعمعقٰ 
رکھتا ھوکا ۔ کو غالباً یه بات درست ہے ء پر ہے تو ایک مفروضهہ ھی 
اور ماری موجودہ بجث ہے اس کا تعلق نہیں۔ اگر ہم یه کہتے کە ایک 
تمثالچہ کسی حس یا کسی دوسرے تثالچے سے اپنے قلازم کے: باعث 
واتع ھوتا ے یعنی دوسرے لفظوں میں اس کی یاد داشتی علت عے جو 
اس کے طببعیاق علت رکھنے میں بھی سد راہ نہیں ء تو يہ بات عمارے 
روزمےہ مشاھدوں ے زیادہ ھم آپنگ عوتی اور مرا خیال ے کہ کسی 
متالو :کا تعلبل :حل: ممادہیاد دامی آقانوت: کی مطابق اھر بکائعم 
یعنی یه تعلیلی عمل (83110 0٤ء ١٤‏ 9٤ہ‏ 7۲0) عادت اور گزشته تجرۓ 
کے زیرنگیں هوتا بے ۔ اگر آپ کسی شخص کو پیانولا بجااۓے سنیں تو 
آپ اۓے دیکھے بغیرز ھی پردۂ ساز پر اس کے رواں :دواں :ہاتھوں کے 


ےا 


مثالچے اپنے ذڈھن پر وارد کر سکتے ھیں وا که وہ یوں پیانولا بجا رھا 
ہوکا ۔ موسیقی کی حویت میں اگر اچانک آپ کی نظز اس شخص پر پڑ 
جاۓ تو آپ کو یہ دیکھ کر اچنبا ھوکا کہ اس کے هاتھ تو پردۂ ساز سے 
چھوتے ھی نہیں ۔ ہاتوں کے تمثالچے جو آپ کے ذہن میں آتے ہیں اس وجە 
سے ہیں کہ آپ ۓ ایسی هی آوازیں کئی مرتبە سنیں جب که سازندہ 
کے هاتھ پردۂ ساز پر بھی تھے۔ جب عادت اور گزشتہ تجربہ یه ا ادا 
کر لیں تو ہم طہبیعیاتی تعلیل کے خطے کے برعکس یاد داشتی خطے 
ھوے غیں اور میرے نزدیک ء اگر ھم طبیعیاتی اور یاد داشتی 1ئ ِ 
وی کو ماما ضیح : قرار دے سکے تی کٹالچوں اور جو کا 
یاد داشتتی علل کی بنا پر امتیاز ہو سکتا تھا ۔ ممکن ےے م)ٴمثالچوں کی 
طبیعیاتی علل بھی هوں مگر حسّیں صرف طبیعیاتق عال کک عی حامل 
ەوں گیں -۔- 

خیر معامله جو کچھ بھی ہو عملىی اعتہبار سے حمُوں اور ثالچوں 
کا انان فرق حَترت کا تعلیل مین ےتک فالچوں یی قول نت 
حسُوں کے ضمن میں ء اعصاب کا تھیج (0018130ك7ا8) جو عام طور 
پر جسم کی سطح سے ایک اثر (معاول) دماغ تک پہنچا دیٹا ے ایک اهم 
پارٹ ادا کرتا ے اور یہی وجەہ ے کہ حسُوں اور مثالچوں کو ھمیثه 
اپنی ذاتی ساعیت (536086 لود( 15م) کی بنا پر علیحدہ علیحدہ نہیں 
وکا ھا مان 

اپتے معلو لات / رکا اعتباق سۓ بھی' لے عرۃ ہد وا 
حسیں عام قاعدے سے طبیعیاتی اور ذ هی بی دونوں قسم کے تعلواتث 0ت 
ہیں ۔ جب آپ چلتی ہوئی کاڑی کو جسے آپ پکڑنا چاہتے تھے ء 
اسٹیشن سے چھوٹتے ھوۓ دیکھیں تو کاڑی کی لمحہ لمحہ بدلتی ہوئی 
حالتیں (طہبیعیاق معلولات) اور غم و ن غصه کی ے درۓ :لہریں(اذعی 
معلولات) دونوں ھی موجود ہوتی ہیں ۔ اس کے برعکس 'مثالچے جسماق 
حرکات پیدا کرتۓ میں تو یاد داشے ی قوانین 0 سو بت طبیعیاتی 
قوانین کی رو سے ۔ ان کے "مام معلولات جو کچھ بھی ان کی نوعیت یا 
ماھیت ہو یاد داشتی قوانین کے تابع ہیں ۔ لیکن تعریف کے اعتبار سے یه 








ا 


ا نی 

فرق علل کے فرق کی لسبہت 0ون ھی منامب حال ے ۔ 

پروفیسر واٹسن اپنے کرداری نظريه (۶ہ 1ا5 :فص تعطءظ) 
کو منطقی اعتبار ہے آخر تک سنبھالنے کی کوشش میں اس ام سے بالکل 
میق اہو رد تا ےہ کہ ال چوک تی قسم کے کوی قابن مسا علہ 
مظاعر موجود ہیں ۔ وہ مدھم تو ( 80881008 ات78م) اور خاص 
طور پر دبی زبان میں بولے هوۓ الفاظ کو ممام "مثالچوں کا قائم مقام 
بنا دیتا ے ۔ یوں کہہ لیجیے که جب کسی میز کو دیکھنے کے 
برعکس ھم اس کے بارے میں سوچیں تو اس کے نزدیک جو کچھ واتع 
عوتا ےہ عام طور پر یه ہے کہ مارے کلے اور زبان میں ایسی خفیف 
حرکات وارد هو رھی ھہویق ہیں اک وہ اور زیادہ واضح ھوتیں تو 
حیۃ ظط :وگ اذا اکر نے پر آادہ ریت میں الفاظ کی حث میں 
اس کی راۓ کو دوبارہ زیر غور لاؤں گا ۔ فی الحال بجھےحعض اس اس سے 
سروکار ےے کہ اس کے ممثالچوں سے انکار کا مقابلہ کروں ۔ اس نے تەة 
صرف اپنی کتاب 0۸٣‏ ٥۷ط‏ میں بلکكه دوناءءگھ ۃصد ٭ءجدہص]ک“ 
'مزبوطءط ٦ز‏ نام کے ایک مقاله میں بھی جو کە رہ اوصصسەمل 
ره .ہ۷ ٥,‏ ۰۱ط٥:3/۸(‏ ءقامدەنەڈ 4مد رجملمط زط ,رطجمعمائنطط 
535 تال میں طبع موا اس انکار ہے تفصیلا بجث کی ہے ۔ مجھے یوں 
معلوم دیتا ے کە اس معاملے میں معاینة باطن کی مفروضه نا کامی کے 
نظرے کو پیش کرنے کی دھن میں وہ واضح حقائق سے انکار کا سرتکب 
ہوا ہے ۔ معاینة باطن کے نظرے سے تو میں خطبة ششم میں ھی بےحث 
کر چکا ھوں اور اس وقت میری نیت اس راۓ کو تقویت دیئے کی ے 
کا عقائیق لت اتا رامک ےن 

تنثالچے ختلف قسم کے ھوتے ہیں اور ان کی اقسام کا دار و مداز 
ان حسوں یىی ماعیت پر ےے جن کی که وہ نقل آتارۓ ھیں ۔ جب ہم 
بازو ھلاۓ کا تصو رکریں یا اس سے بھی کم پماۓ پر ایک مثال لیجیےء 
جب ھم کسی ایک لف کو بولنے کا تصو رکریں تو جسائی حرکات کے چو 
امثالچے بہم پہنچن ہیں مکن ہے بروفیسر واٹمن کے طریقے پر ان ک تشریج 
کر ان رن نان ؛ یح ی ایوژں کہہ دیا ہڑے کی و الع 


۶ے 


ادنول پی‌اۓ پر ابتدائی حرکات (٥اد‏ ٥ص۷‏ دہ صہنمنهصذ 1[مت8) 
ہیں کہ اگر انھین بڑھا چڑھا دیا جاۓ تو وہ سچ مچ کی ایسی جسای 
حرکات بن جائیں جن کا ھم حض تصور کر رے تھے۔ آیا یە بات درست 
ےہ یا نہیں ء تیرے کے نی فیصله هو سکتا ے ۔ 2 هم کوئی ایسا 
چھواا سا آلہ جو گلے اور منہ کی خفیف حرکات کو ریکارڈ کر سکے 
ایک شخص کے ملہ میں رکھ سکتے ادر پھر ات کہ سکتے کہ کوئی 
نظم دل ھی دل میں پڑےے تو مجھے تو کوئی اچنبا نہیں ہوکا اگر ي٭ 
پته چلے کە جب وہ اپنے خیال (38[02110ہط]) میں نظم پڑھ رھا ەو 
تو حتیقتاً تھی ننھی حرکات معرض وجود میں آتی ہیں ۔ یہ نکتہ اہم اۓے ؛ 
کیوں کە جسے هم خیال کہتے ہیں وہ بیشتر (گو میرے نزدیک ہمام 
تر نہیں) داخلىی گفتار پر مشتمەل ھوتا ہے ۔ اگر پروفیسر واٹسن کو ؛َ 
جہاں تک داخلیٰ گفتار کا تعلق ہے ؛ سچا مان لیا جائۓ تو یہ مام 
خطہ تخیل کی دسترس سے نکل کر حس کے زیر نگیں آ جاتا ے ۔ لیکن 
چو ں کە یه ایسا مسثئلهہ ے کہ آزمائش و امتحان ہے اس کا فیصلہ ممکن ےہ 
لہذا اسے یوں زیر تحثیق لاۓ بغیر ھی کوئی راۓ پیش کر دینا ٹھیک 
نہ ھوکا۔ 

لیکن بصری اور سمعی 'مثالچوں سے یوں نپٹنا بہت زیادہ مشکل 
ہے کیوں کہ وہ دنیاۓ خارج میں ظہور پذیر ہوۓ والے طبیعی 
واقعاتِ کے ساتھ وہ رابطے نہیں رکھتے جو بصری اور سمعی حسّیں 
رکھتی ہیں ۔ مثلاٍ یوں فرض کر لیجئے که میں اپنے کمرے میں بیٹھا 
ھوں جس میں ایک عدد بازوؤں وا ی کرسی خالی پڑی ہے ۔ میں اپنی 
آنکھیں بند کر لیتا هوں اور ایک دوست کا بصری 'مثالچه سامنے لاتا 
موان: چو اس کرس :پر بیٹھا اے۔ اگر میں: اپنے مثالچے_ کو زبردمتی 
داع طیعیلعۃ مو ذاغل 1ا کں دو تو یہ " مثالچه تمام رای الوقت 
طبیعیاتی قوانین کو تە و بالا کر دے کا۔ مرا دوست عام طریقے ہے 
دروازے۔ کے۔ راستے. داخل ھہوے بغیر ھی کرسی پر پہنچ گیا ۔ 
بعد کی تحتیق ہے ثابتِ هو کا کە وہ تو اس وقت تھا ھی کہیں اور ۔ اگر 
اس نمثالچے کو جی تھی سان لیا جا تی یہ فاقوق النطرت ائا کی غام 


١۵ 


خصوصیات ظا هر 128 ۔لہناء معرا یه "مثالچه ایک باطتی واقعه 
70٦‏ + یپ ۶ئ" 
جو حس کو حاصل تھے ء التہ مسر نہیں ۔ یه کہە دینا کە یه ایک 
باطنی واقعه ہے اس امس کی گنجائش چھوڑ دیتا ے که اس کے 
عضویای عال و اسباب بھی ہو سکتے ہیں ۔ ممکن ےہ اس کا بخفی بن 
)71۷٥٥[/(‏ محض میرے جسم سے تعلق کے باعث ہو لیکن ہہر حال 
یہ کسی صورت بھی ایک پہلک واتعه تو نہیں ے ء ان معنوں مس 27 
ایک سچ مچ آدمی دردوازے کی راہ ہے اندر داخل هو اور کرسی ہر 
بیٹھ جائۓۓ ء اور داخلی گفتار ك طرح ا سے ”خفیف حس (ال5 
.)) بھی نہیں .کہا جا سکتا_کیوق ۔کة:یه: میرےے احاطۂ بعر 
(14 ء5 81تہ::۷) میں اتنے ھی زیادہ رقبے پر قابض ہے جتنا که ایک 
واقعی حسں کو نصیب ہو کا۔ 


پروفیسر واٹسن کہتا ہے : ”'مجھے "مثالچوں کو یکاقلم مسترد 
کر دیٹا چاہیے اور یہ ظاہر کرنۓ کی کوشش کرفی چاہیے کہ مام 
قدریق خمال (6 طج0 ))٦88٥٣٥[ '.٦ ٥8‏ ٹینٹوے (حطوجصا) میں حاسی 
حری عمل (٥ہ٥‏ ٥٥۲ج‏ 0507[ ہە5نی5) کے ذریعے وقوع پذیر ھوتا 
ہے لیکن میرے نزدیک یہ راۓ تعجرے کے بالکل خلاف ۔۔ اگر 
آپ کسی ناتعلم یافته عورت کو یه ترغیب دینا چاعیں کہ وہ کرسی 
پر بیٹھے هوےۓ کسی دوست کا بصری ت مثالچه اپنے ذھن پر وارد نہیں 
مت سکتی بلکہ فقط لفظوں میں عی یبان کر سکتی ےہ کہ دوست کے 
اس کے قریب کرسی پر بیٹھنے ی کیفیت یوں ہو کی ء تو وہ اس نتیجے 
پر پہنچے گی کہ آپ دیواتے ہیں ۔ (یه راۓ آزمائش پر مبنی ہے) ۔ کالٹن 
(ط٥ا[٥6)‏ ۓ جیسا کہ سب کو معلوم ہے ء بصری ٴمثالچوں کی 
تحقیق کی اور اس نتیجے پر پہنچا کہ تعام انھیں ختم کر دینے کا رجحان 
ر کی کے ۶اا زنائش سے ا جا کد زائن سوا تی کے ار کی ہنا 
میں بصری '"مثالچوں کی استعداد بہ نسبت ان کی بیگمات کے بہت کم 
تھی ۔ جھے گلٹن کے اس نتیجے ہے انکار کی کوئی معقول وجہ دکھائی 
نہیں دیتی کە جرد حقائق میں دلچسپیوں کی عادت عالم لوگون کو 


٦ے‏ 
طاقت .یل میں عام آدمی سے بہت کھٹیا' بنا دیتی نے ۔ وہ اپنی کہری 
سوچ میں الفاظ سے بہت زیادہ الجھے رھتے ھیں اور واٹسن :ایک بہت 
عالم آدمی ے ۔ 
اب آئندہ بحث کے لیے میں یہ فرض کرلوں کا کہ تنمثالچون کا 
وجود مانی ہوئی بات ھے ۔ نیز یه کہ ان میں اور حسُوں میں علل ک 
بنا پر فرق کرنا هو گا اور ایک معمولی حد تک معلولات کی بنا پر 
یر اپنی ذای ماعیت میں اگرچہ وہ اکثر اوقات اجھے جھے ہے تصور؛ 
یا ام سے +نقوش :کے مصداق ہڑۓ کا باعث حسوں سے تل 
ھوے ہیں تا ھم مالچؤں-اوَرٴ حون سوں نے کوا و +ڑا بنا دائم و قائم یا 
جامع فرق موجود نہیں جسے "مثالچوں کی تعریف کے لیے استعمال کیا 
جا سکے ۔ جہاں تک سائنٹفک مطالعے کا تعلق ہے ؛ ضروری نہیں کہ ان 
کا خفی پن کسی طور بھی جسانی حسُوں کے بخفی بن سے زیادہ حارج 
هو ۔ معاینة باطن کے سخت ترین نقاد بھی جسانی حسوں کو تسلیم کرۓ 
ہیں ء اگرچہ 'مثالچوں کی طرح ان کا مشاعدہ بھی صرف ایک آدمی ھی 
کن سکتا ے ۔ تا ھم یە ماننا پڑے کا که ‏ مثالچوں کے پیدا هوۓ یا 
نہ پیدا: هوۓ کے قوائین بہت کم معلوم ہیں اور ان کا سراغ لگانا بھی 
مشکل اس ہے ء کیو ں کہ حسُوں کے ضمن میں تو ہارا طبیعی دنیا کا علم 
مددکار ثابت هوتا ے مگر 'مثالچوں کے معاملے میں معاونت نہی ںکرتا ۔ 
تڈالچوں کے بارے میں اب ایک اہم نکتہ اور باق رہ گیا ے جو 
آئندہ بحث میں کاق حد تک ہاری توجہ کا ص کز بنا رے گا اور وہ 
"مثالچوں کی گزشتہ حسوں سے مشابہٰت ہے ۔ غالچوت کو حسُوں کی انقل 
کہا جاتاےۓ'۔ ای وجة سے کہ ۔سوت کی مفرد کیفیات (016 ہ8 
دذالْل٥نہ)‏ ھمیشه نثالچوں میں داخل ہو جاتی ہیںء اگرچہ ]ن طریتوں 
کی وجە سے ہمیشہ نہیں جن کے مطابق حسُوں کی یه مفرد کیفیات تمثالچوں 
میں مجتمع کرلی جاتی ہیں ۔عام طور پر یہ اعتقاد موجود ے کہ ھم 
کسی رنگ کے ایسے شیڈ (36عط8)'کا یا کسی ایس آواز کا”تصور تی 
کر سکت جنھیں ہم ۓ کبھی دیکھا پا سنا نہ ہو ۔ اس موضوغ پر ھیوم 


ے ے١‏ 

سسلم الثبوت آستاد ے ۔ آسی 'تعریف؛ میں جسے میں پہلے نقل کر چکا 
هوں وہ یوں کہتا ھے : 

”ان ادراکات کو جو بڑی شدت اور تنومندی ہے ذھن پر وارد 
هوں ؛ ہم ارتسامات کا نام دے سکتے ہیں اور اس نام کے تحت میں 
اپٹی اور دوسرے لوگوں کی :مام حسُوں کو حامل سمجھتا ھوں ء جات 
(58ہ[9ہہ7) اور ھیجانات (28ہذا٥551ا)‏ کو بھی ء جوں ھی که وہ پہلی 
بار روح میں نمودار ھوں ۔ ؛تصورات' (1089) ہے میری ساد انھی 
کے مدھم "مثالچے (ہ 8٥ہ[‏ ٤صند7)‏ ہیں جیسا کە وہ سوچ بچار اور 
بحث مباح میں کام آتے ہیں _؟؛ 

آگے چل کر وہ مفرد اور س کب تصورات (89ء108) کے فرق 
کی تشریج کرتا ے اور یه بھی کھول کر بیان کزرتا ہے کہ ایک 
سکب تصور 14٤٥(‏ ٭001ط005) کسی مشابہ سکب ارتسام کے 
بغیر ھی وارد هو سکتا ہے ۔ لیکن جہاں تک مفرد تصورات (عامم:َڈ8 
18)]) کا تعلق ے وہ یوں کہتا ے کە ”ہر مفرد تصور ایک مفرد 
ارتسام رکھتا ے جو اس سے سشابہ ھوتا ے ء اور عر سفرد ارتسام ایک 
دم نسبت تصور 11٥٥(‏ ٤ص‏ د5ہ 2))۔“ پھر آکے چل کر وە 
یه عمومی اصول پیش کرتا ہے کہ ”'مارے تمام مفرد تصورات اول بار 
عودار ھوۓ وقت سمفرد ارتسامات ے ماخوذ ھوۓے ہیں ۔ یہ مفرد 
ارتسامات مفرد تصورات کے ھم مرتبةہ ٭وتۓے ہیں اور مفرد تصورات 
کی ہو ہہو نمائندگی کرتے ہیں ۔“۶“ 18٤0 ٥(‏ ص-70 آہ ءءتادء٣_'‏ 
.ہ8 ,1 )088٤8‏ یہی وجہ ہےےکہ تنثالچے مقدم حسوں ۸666660180 
8۶08959) سے مسشابہ هوتے ہیں جو ھمیں اس قابل بناقی ہیں کە 
انھیں فلاں فلاں چیز کے تنثالچے کہیں ۔ تشالچوں اوز حسّوں میں جو 
قابل شناخت سشابہت موجود ہے ء حافظہ اور علم کو سمجھنے ی خاطر 
بنیادی اھمیت رکھتی ے بے 


عیوم کے اصولوں کو سلم گرداننے میں دشواریوں سے پالا 
پڑتا ھے اور نثالچوں اور حسوں میں جو اسمتیاز وہ روا رکھتا ے اس 


۸ 


امتیاز کو بالکل صحیح قرار دیٹے میں شک وک و شہہات -ھهھ 
ھونا پڑتا ےے ۔ حقیقت یە حے که ایک ضابطه پیش کرۓ کے بعد فوراً 
ھی اس ۓ خود ایک اسشثیْل کی طرف اشارہ کردیا ۔ تاعم اس بات 
میں شک کی کوئی گنجائش موجود نہیں کہ بیشتر صورتوں میں مفرد 
مثالچے ایی مشابہ مفرد حسُوں کي نقل ہوتے ہیں جو پہلے وارد ہو 
چی ہوق ہیں ء اور مر کب 'مثاالچوں کے ضمن میں بھی ء جہاں تک 
نرے تخیل کے برعکس حافظے کی ت"مام صورتوں کا تعلق ہے ؛ یہی بات 
صادق آتی ہے ۔جو اشیا حسیٰ اعتبار ہے غبر موجود (جامدائە”8) 
٤‏ 8) ہیں ء ان کے حوالے ہے عمل پیرا هونۓ کی طاقت زیادہ تر 
'تثالچوں کی اسی خصوصیت کی بٹا پر ہے ء کو یه بات بھی درست ےہ کهہ 
جوں جوں تعلم میں اضافه ھوتا جاتا ےہ ' مثالچے زیادہ ہے زیادہ 
الفاظ کوا جگە:ڈیتے جااۓۓ عیں:۔ آئندی خطیؤں: میں مٹالچوں کو حمّوں 
کی نقل قرار دینے کے سسئلے پر مجھے بہت کچھ کہنا ہو کا ۔ جو کچھ 
میں ۓے اب کہا ھے وہ صرف یہ ذھن نشین کرۓ کے لیے ےہ کہ یه 
ان کی واضح خصوصیت ے ۔ 

میں کسی طرح بھی وثوق کے ساتھ يہ نہیں کہھ سکتا که 
'تثالچوں اور حسوں کا باہمی فرق اساسی طور پر صحیح تے ۔ اگر 
کوئی یە یقین دلوا سکے کہ 'مثالچوں کو خاص قسم ( و ذ[دہط) ک 
حمّوں میں تحویل کیا جا سکتا ے تو جھے خوشی ہو گی ۔ تاعم میرے 
نزدیک اتتی بات تو واضح ے که جہاں تک بصری اور سمعی 
تمثالچوں کا تعلق ےر وہ عام بصری اور سمعی حسُوں سے ضرور مختلف 
ھوے ہیں ۔ لہذا ہم کہ سکتے ہیں کھ بصری اور سمعی "مثالچے 
واردوں کی ایک قابل شناخت مخصوص صنف کو وجود بخشتے یں ء 
چاعےہ مابعد یه ثابت ھی ہو جاۓ کہ وہ حسُوں کی ایک ضعتی 
شق ہیں ۔ 'مثالچوں کو آئندہ درست طور پر استعال میں لاۓ کے لیے بس 
اتنا مان لینا کافی هی ہے ۔ 


خطلہ ز 


0 
کٹا وت 
(۷١۸۸۱7ت3۸)‏ 


حافظہ کہ آج زیر غور آۓ گا ہمیں علم کی متجمله صورتوں میں 
ایک لے مار کر تا آغے ۔ خطبة سیزد ہم کے آخر ات عمیں علم کے 
تجزے ہے ھی سروکار وکا اور ہاری ساری مہم کا یه سب سے زیادہ 
مشکل حصہ ےے ۔ 

بالکل خالص خارجی مشاهہدے سے جیسا کهہ کرداريه اسےہ 
بروۓکار لاتے ہیں ء خود میرے نزدیک علم کا تجزیہ ممکن نہیں ۔ خیر 
کسی بعد کے خطے مین کرذاریة ۔ کے 'لقطة ئظطن سے آ2 کروں ے8 
فی الحال تو مجھے حافظی علم (چ1٥‏ ۷1٥ھ( )30160٥۲۷‏ مہ تجزے ک 
کوششکرنا ھے ء کچھ تو اس لی ےکە مسژثله علم کا ایک عمومی تعارف 
میرے پیش نظر ے اور کچھ اس لیے بھی کہ حافظہ کسی نہ کسی شکل 
میں تقریباً علم کی تمام دیگر صورتوں میں بھی فرض کیا جاتا ے ۔ یه تو ھم 
فیصله کر ھی چکے ہی ں کہ حس عام کی کوئی صورت بھی نہیں۔ تاہم یه متوقع 
هو سکتا تھا کہ ہم علم کی بحث ادراک ہے شرو عکرتۓے۔ یعنی ماحول کی 
چیزوں کے اس تحمعی تجربہ سے ٥(‏ ء5[ 60× 0]06068۲91) جس میں ے 
کہ نفسیاتی تجزے کے ذریعے حس کو علیحدہ کر لیا جاتا ےہ ۔ خیر ء جسے 
ھم ادراک کہتے ہیں وہ اس حقیقت کی بنا پر حس سے ختلف ےہ کہ 
حسی عناصر اپنے معتاد رفقاء' ٥٥٥1٥ ٥(‏ آ8ا ذتا18ا) کو ساتھ لے 
() اصطلاحی زبان میں معتاد لازنے ۔ واحد : معتاد لازمہ بە نی ۔ 

٥۸1 1880٤٥‏ آتا18ا ۔ 


۹ 





۰م 


آے هیں ۔ یعبی اپنے عام ھمضافوں ' ١٥٥۶٥18٤ ٥(‏ [0:[]ا) کے :مثالچوں 
اور توقعات کو۔۔۔جو سب کے سب موضوعی اعتبار ہے حس ہے ناقابل 
میڑ ہیں ۔ حس کی خانہ ہری کے لیے گزشتہ تجرے کا یالواقعه ورود 
لاڑمی سے ء گو گزشتہ تجرے کا تذ کر (صمونا ا٥ء )٤‏ لازمی نہیں ۔ 
ادراک کے غیر حسی عناصر کی ھم مام تر یوں تشریج کے سکتے ہیں 
کہ وه سب کے سب عادات کا نٹیجہ ہیں ء یعنی انھیں ثرالاعادہ 
تضایفات (8ہہ ٥٥٣٠ء ٤٥٤‏ 0٤ء77)‏ پیدا کرتے ہیں - خطبة ہفتم کی 
تعریف کے مطابق ادراک حس سے بڑھ کر علم کی کوئی صورت نہیں 
کہلا سکتا ؛ سواۓ جہاں تک اس کے توقع کو شامل حال رکھنے کا 
تعلق ے ۔ وہ خالصاً نفسیاتی مسائل :جو ادراک: پیدا,کرتا ے ء زیادہ 
مشکل نہیںء کو ادراک کے غیر حسی عناصر کی خطا پذیری کو تسلم کرۓ 
سے انکار ان مسائل کو مصنوعی طور پر مشکل نا دیتا ہے ۔ برعکس اس 
کے حافظہ بہت سے مسشکل اور نہایت اعم مسائل پیدا کرتا ے جن کو 
پہلی فرصت میں ہی زیر غور لانا بہت ضروری ہے ۔ 

اس ابتدائی مرحلے پر ھی حافظے کی بحث مول لیے کی ایک معقول 
وجہ یہ ے کە مثالچوں کے گزشتہ حسی تجرے کی ثقل کے طور پر قابل 
شناخت ہونۓ میں حافظ ےکا بھی ہاتھ ےہ - پچھلے خطبے میں میں ے ھیوم 
کےاس اصولکا حواله دیا تھا که ؛٭ہارے 'مام مفرد تصورات بە لحاظ اپنی 
اولین نمود کے ان مفرد ارتسامات سے ماخوذ ہیں جو ان کے مد مقابل 
هوتے ہیں اور جن ی کە وه مفرد تصورات ہو بہو .مائندی کرۓ 
ھیں ۔“' آیا یە اصول مستثنیات بھی رکھتا ے یا نہیں ء اور بات ےہ ۔ 
ہہر حال بعر شخص تسلم کر لے کا که یه ایک وسعت مد ات 6۲۰2902 
حامل ضرور ہے ؛ گو ممکن سے لفظ ٭ھو بہو؛ٴ ایک مبالغه دکھائی دے اور 
یوں کہه دینا زیادہ صحیح هو کہ تصورات ”کم و بیش؛ ارتسامات ک 
نمائندگی کرے ہیں ۔ تاھم عیوم کے اصول کی ایسی ترممات زیر نظر 
مسئلے پر؛ جسے میں آپ کے غوروفکر کے لیے پیش کرنا چاہتا هوں ؛ 
(ر) واحد : عمضافه بہ معنی ٣:۶٤6‏ ۔ اگر ٣٢‏ ا ا۶ہل هو تو 

متضائفه ۔ جمع متضائفات ۔ 





۸۶۱ 


اثر' انداز تہیں :ھوتیں ۔ یعنی ہ٠‏ ہم یه:اعتقاد کیوں رکھتے نین کە ‏ مثالچے 
کبھی کبھی یا عمیشهة + کم ویش یا مو ہو عنوں اک نقل ہوے 
ہیں ؟ آخر شواھد کیا یں ؟ اور کس قسم کے شواہد منطقی اعتبار نے 
ممکن الحصول ہیں ؟ اس سوال ٴق مشکل یه ےہ که وہ حسں جس کی ایک 
تتثالچه نقل آتارتا ے ؛ جب مثالچہ موجود ہوتا عے تو ایک بیتی ہوئی 
حتاقض ان نی موی ےہ (عدا ات عضں حافظے ی بدد نت جانا تا کا 
ے۔ ۔دوسری طرف ؛ گزشتہ حسوں کی یاد عض موجودہ ""ثالچوں ک 
وجہ سے ممکن دکھائی دیتی ہے ۔ لہذا موجودہ "نثالچے اون گزشتہ حس کا 
مقابله کرۓ کے لیے کون سی راہ اختیار کی جاۓ ۔ اگر ہم یه کہیں کہ 
تمثالچے اپنے اصلی :مونوں سے ختلف ہوۓ ہیں تو مسثلە اتنا ھی ٹیڑھا 
رے کا جتنا کہ یہ کہنے ہے کہ وہ اصلىی :مونوں ہے مشابہ هوۓ ھیں۔, 
خود مقابله کے امکانِ کو سمجھنا ھی مشکل' ہے ۔ خیال :ھی خیال میں 
تو یہ دکھائی دیتا ے کہ ہم .جان سکتے ہیں وہ مشابہ ہیں یا مختلفء 
لیکن ھم انھیں ,کسی واحد تجرے میں اکٹھے نہیں کر سکتے اوران ھی 
ان کا مقایله کر سکتے ہیں ,اس دشواری سے نپٹنے رھ حافظے 
کا کوئی نہ کوئی نفازقہ تو وضم:کرنا می پڑے گا۔ لہذا بہ حیثیت 


() مثلا:یوں دیکھے کہ اس طرح کا علم جیسا کە ذیل ی ماق ین 
هویدا ے ء کے خاصل کیا جا سکتا ھے : ''اگز ھم کسی سرخ 
ناک پس نکاہ ڈالیں اور اس کا ادراک ا اور پھر تھوڑی دیر 
کے بعد اس سرخ اک کے حافظیٰ تمثالچے کا ایقاض کرین 
(٥٭٥ططمءاة)‏ تو عمیں فوراً پتا چل جاتا ے کم یہ حافظی 'مثالچه 
شاک اتی اعخبار ہے ؛ اہن اصل ہونۓ بی ادرک مار ن8 
ا قدر ختلفٰ ۓے -:؟ 

(یه اقتباس اے ۔ والگیمتھ کے مقالہ سے ے جو ۔وط 787 ٠ہ‏ آ؛٤‏ 
+77 و صقال ٤ 1٦۷,‏ ,۷۸.۷111 وچ10 میں طبع عوا۔ 
مقالے کا عنوان ے ہ٥1‏ عنعط ١صد‏ میصناہ7 ءطط ہ۶0 


٥۶ہ"‏ ا8آ( عط ٤ہ‏ صمثاعصنصمعظ صد طز عئوامحتمہ 
٭ صتوط 





۳ھ" 


تقول؟؛ تثالچوں کا تمام ٹر سرتبہ و مقام حافظے کے تجزے سے 
وابسته ے۔ 


حافظی اعنقادات (ڈاء زا ٥ا‏ (×٥مب]:۷()‏ کی تحقیق کرتےۓ وقت چند 
نکات ایسے ہیں جو ھمیں ذھن میں رکھئے چا ہئیں ۔ پہلی بات تو یە ۓےکە 
ھر وہ چیز جو ایک حافظی اعتقاد کی تکوین کرتی ہے اب واقع ہو رھی 
ہے نە کە اس ماضی میں جس کا که اعتقاد حوالہ دیتا ے ۔ ایک حافظی 
اعتقاد کی موجودگی ے لیے یه بات منطقی اعتبار سے ضروری نہیں کەہ جو 
واقعه یادے وہ ھوا ھی هو ء یا یہ کم زمانه ماضی کو تسلم کیا 
جاۓے۔ منطقی اعتہار ہے یە مفروضہ غبر ممکن نہیں کە دنیا ابھی پا بچ منٹ 
ھی ہوۓ وجود میں آئی۔ اور یہ هو ہہو ویسی کی ویسی هی معرض وجود 
میں آئی جیسی کە ہم ۓ اسے پا یچ منٹ پہاے دیکھا تھا نیز یہ کەہ اس 
دنیا کے لوگ جتنے کە اس وقت موجود تھے سب کے سب ایک بالکل 
ے بنیاد ماضی کو ؛یاد؛ رکھے تھے ۔ ختلف اوقات میں جو واقعات 
بل انت ہیں ان میں منطقی اعتبار سے کوئی لازمی تعلق نہین ھوتاء 
اس لیے کوئی چیز جو اب واقع ہو رھی ہے یا واقع هو مستقبل میں 
اس مفروضه کو جھٹلا نہیں سکتی کہ دنیا پاچ منٹ .ھی ھوۓ وجود 
میں آئی ۔ پس وہ واردے جنھیں ماضی کا علم "کہا جاتا ہے ء منطقی 
اعتبار سے ماضی ہے آزاد ہوۓ ۔ وہ اس قابل ہیں کہ حاليه مشتملات 
(وا دا د٥ء ٤‏ 0۲68) میں ان کا مکمل تجزیە پیش کیا جا سکے ء یعنی 
ان مشتملات میں جو نظری بحث کی رو ہے ؛ عین ممکن ہے وہی ہوں جو 
9 ہے ۶ اکر کو ازمانڈ ناضیٰ بھی موخرد توڑھرتاَ 


میں یه مشورہ نہیں دے رعا کە ماضی کے عدم وجود کو بہ طور 
ایک سنجیدہ مفروضے کے اپٹا رتا چاہیے ۔ دیگر ”ام ارتیابی مفروضات 
(ەەەعطا ممر بط آءنام:5) کی طرح یہ منطقی حیثیت ہے معقول و 
مستحکم ے ‏ سرت ےے غیر دل چسپ ۔ میں اس کی منطقی معقولیت 
(انانطاددم) 1[ع.]) کو اس بات کے تجزے میں ہاتھ بٹاۓ کے لیے 
استعال کر رھا ہھوں کہ جب ہم یاد کرتے ہیں تو کیا پیش آتا ہے ۔ 


۸۳ 


دوسری بات یہ ےکه اعتقادوں کے بغیر ء "نثالچے حافظےی تکوین 
کو اکاق ھیں ء اور عادات ؛ اور بھی زیادہ ناکاق - کرداری ) نفسیات 
کو آئینڈ کردار (جەہعط٭ط ٤ہ‏ ۱۰۹ء۲ ھ۵) بناۓ کی کوشش میں 
ہے ۔ یہ آئینڈ کردار۔بٹاۓ وقت وہ اپنے حافظے کا آسرا لیتاٴ ےے ۔ ”عاذت۶؟ 
ایک ایسا عقوله ے جو ایک ھی جیسے ٤‏ مختلف اوقات پر واقعه ہوے 
والے واقعات پر محمول ے ۔ اگر کرداری کو اس بات پر اعتاد ےہ کہ 
عادت جیسے کوئی مظاعر موجود ہیں تو حض اس لیے که وہ اپنی یاد پر 
بھروسه کرتا ے جب وہ آسے یه یقین دلاتی ے کہ اور وقتوں پر بھی 
ایسا ھی موا ات ائیز مثالوں اک ضمن میں بھی بچی بات درست عے۔ 
اگر میں یه جاننا ے-۔-جیسا کہ ہم یہ فرض. کر لیتے ہیں کھ ہم 
جانتے هیں۔-۔-که تمشالچے گزشته واردوں کی درست یا نا درست ثتقلیں 
یں تو حض "شثااچوں کے ورود سے ضروری طور پر کچھ زیادہ چیزیں 
ھی اس علم کو معرض وجود میں لاق ھوں گ ۔ کیوں کە مض 
تثالچے کا ورود ء بە ذات خود ؛+ کسی ایسی شے ہے جو پہلے واقع ہوئی 
کسی رابطے کا پعا نہیں دیتا ۔ 

کیا ھم 'مثالچوں اور مناسب اعتقادوں کو ملا کر اس محجموعے 
میں سے حافظے کی تکوین وت سکتے ھیں ۹ چلیے مان ھی لیں کاو 
حافظی 'مثالچے جب وہ حافظة صحیحھ. میں وارد ہوں تو (ر) آن کا 
اننوال؟آ ون ماركے علع میں ھوتا رم (ں) اور سی ادا ےا 
”نا مکمل نقول؟“ (٥زْم٥ء‏ .1ء م5]) ھونا عمیں معلوم ہوتا ہے ء 
(بچھلے صفحه کا حاشيهہ ملاحظه ھو) تاهم یه جاننا کس طرح کک ا ےے 
کە ایک حافظی تمثالچه ایک نا مکمل نقل ہے جب تک کوئی زیادہ 
صحیح نقل موجود نہ ہو جو اس کی جگہ لے سکے ؟ اس ہے يھ ‏ بات 
نکلّی دکھائی دیتی ہے کە ماضی کو جانے کا مارے پاس ایک ایسا 
طریقه موجودے جو مٹالچوں سے آزاد ھے اور اس کے ذریع ہم 
تمثالچی یادوں (ہ ز٥‏ ٥٥ہ‏ ع3ہہ]) پر تنقید کر سکتے ہیں لیکن 
میرے خیال میں ایسے انتاج کے لیے کوئی وجہ جواز موجود نہیں ۔ 

جن 'مثالچوں کی نا درستی (زإ١٥ہء3]م1)‏ کو ہم پہچانتے ہیں 


‌ُ‌”ھ۸' 


آن کی وساطت سے ماضی ہے بارے میں ہارے علم سے جو نتیجهە 
حسب ضابطه برآمد ھوتا ے یہ ےک ایسے "مثالچوں تیں دو خصوصیتیں 
ضرور ھونی چاهیئیں جن کی بنا پر ھم و دو شاروں میں ترتیب دے 
سکتے ھیں ۔ ان دو شاروں میں سے ایک تو ماضی مس کم وہ 
دور کے دور ہے متعلق ہوتا ے جس کا کە وہ تمثالچے حوالہ دیتے ہیں 
اور دوسرا آن کی میں مارے زیادہ سے زیاده یا کم ہے کم 
اعتاد سے متعلق ۔ چلیے اولاٴ دوسرے نکتے پر بحث کرتے ہیں ۔ 

جہاں تک بنیادی صورتوں کا تعلق ےہ کسی حافظی ممثالچے کی 
درستی کے بارے میں هارا اعماد یا عدم اعتاد بالضرور ‏ مثالچے یىی کسی 
خصوصیت پر سبتی هونا چاھیے کیوںکهە عم ماضی کو تو ی:نفسه آواز 
نہیں دے سکتے که موجودہ ‏ "مثالچے ہے ماضی کے مثالچ چے کا مقابله کر 
سکیں ن مکن ےہ یہ کہا جاۓ کە 20 پن ھی وہ مطلوبه خصوصیت 
ہے لیکن میرے خیال میں یہ صورت نہیں ۔ بعض اوقات ایسے " ثالچے 
بھی وارد ہو جاۓ ہیں جو کسی صورت بھی دھندلے نہیں هھوۓ لیکن 
پھر بھی ہم ان پر اعتاد نہیں رکھتے ۔ مثادڈ تکان کے تحت ہم کسی 
دوست کا چہرہ واضح اور صاف طور پر تو دیکھ سکتے ہیں مگر 
خوف اک حد تک مسخ شدہ ۔ ایسی صورت میں ہم اپنے "مثالچے کو 
اس کے خلاف معمول صاف اور واضح ھوۓ کے باوجود عدم اعتاذ سے 
دیکھتے میں ۔ میرے خیال میں وه خصوصیت جس کی روف سے عم 
قابل اعثاد تنثالچوں کو میز کرتے ھی ایک موانست (881070 11ص ة7) 
کا احساس ےے جو آن ٴمثالچوں کے ساتھ وابستہ چلا آتا ہے ۔ بعض 
تمثالچے ء بعض حسوں کی طرح , ت مانوس حسوس ھہوۓے ہیں جب کہ 
دوسرے عجیب سے دکھائی دیتے ہیں ۔ موانست ایک ایسا احساس ےے 
کە استدراج )1068٥(‏ کے قابل سے ۔ مثال کے طور پر کسی خوب 
جاۓ پہچاۓ چہرے کے 'مثالچے میں بعض حصے دوسرے حصولں کی نسبت 
زیادہ مانوس حسوس ہو سکتے ہیں ۔ جب ععامله یوں هو تو مانوس 
حصوں کی درستی (۷ء۲ہعھ) میں امانوس حصوں کی نسبت فارا 
اعتقاد زیادہ ھوتا ہے ۔ میرا خیال ہے کہ اسی طریقے ہے ہم "مثالچوں 


۸۵ھ 


و تنتیدی نگاە ہے دیکھٹے ہیں نہ کهہ کسی ےٴ "تثالچی یاد 
([٭0٥‏ 0 طط ٥٥:1ء1]5138)‏ کے ذریعے جس سے ہم آن کا مقابلہ کے 
ہیں ۔ موانست کو زیر غور لاۓ کے مسئلے کی جانب میں جلد می 
رجوع کروں گا ۔ 

الحال میں دوسری خصوصیت کی طرف رجوع کرتا عوں جس 
کا حافظی تثالچوں کو حامل هونا ضروری سے تاکہ وه ماضی کے 
بارے میں ہہارے علم کا حل پیش کر سکیں ۔آن میں کوئی نہ کوئی 
ایسی خصوصیت تو ھوی چاھیے جو ہمیں اس بات پر آمادہ کرے که 
غم ان کا ماضی کے کم و بیش دور کے ادوار کا حواله دینا تسلم 
اکر ائیں پ یغی اکر می فزضئ کریں ک9 کو یاد کیا جوا 5اک 
نے اور ب اس واقعے کو یاد کرنا ے اور لو؛ء و اور ب کے درمیان 
وقت کا وقفهہ ے تو ب کی کوئی ایسی خصوصیت تو ضرور ہونی چاعے 
جو استدراج کے اھہل هو اور جو ایسی یادوں میں جن کی صحیح صحیح 
تارییں بھی ھمیں یاد ہوں ء 'و؛ کے ساتھ ساتھ بدل جاتی ہو ۔ ممکن ےہ 
وقفه بڑے تو یه خصوصیت بھی عیاں ہو جاۓ اور اس کا بھی امکان ے 
کە وتفه بڑے تو یه خصوصیت بھی نہاں ہو جاۓ ۔ جہاں تک زیر بحث 
خصوصیت کی نظری کار گزاری کا تعلق ےہ یه سوال کوئی اہمیت نہیں 
رکھتا کە ان صورتوں میں ہے کون سی صورت ھوگ ۔ رھی فالواقعه 
حقیقت ؛ سو ے شک کئی قسم کے عوامل باہم مل کر ہمیں کسی 
یاد کیے ہوئۓ واقعے کے ضمن میں کم و پیش بعد کا احساس دلاتۓ ہیں ۔ 
کن بے کوئی خصوص احساس ایسا هو جسے ھم 'ماضیّت؛ (دەەہ صا۲۰) 
کا احساس کہہ سکیںء بالخصوص ان معاملوں میں جن می ںکە قوری یاد 
سے سروکار ہو ۔ لیکن اس ماضیت کے احساس ہے قطع نظر کچھ اور 
نشانیاں بھی ہیں ۔ ان میں ایک سیاق و سباق ہے ۔ایک حاليه یاد 
کسی دور کی یاد کے مقابلے میں بالعموم زیادہ جامع سیاق و سباق ک 
مالک ہوتی ہے ۔ جس صورت میں کوئی یاد. کردہ واقعه ء کوئی یاد آیا 
ھوا سیاق و سباق رکھتا هو تو یه واقعه دو طریقوں سے واردٴ حو سکتا 
سے یا (ؤ) لکا تار "ىثالچوں کی صورت میں اسی ترتیب سے جس میں کهھ 


"۸,۸۲ 


اصل واقعه وارد ھوا تھا یا (ب) "ام عمل (و۲0) کو بە یک وقت 
یاد کرۓ ہے ۔ عین اسی طرح جیسے ایک حاليه عمل کو پریدہ رو 
یک (عدە نا٥٥0٥‏ ط٤‏ ں[ەکاھ۸) کی وساطت ہے سمجھ لیا جاۓ جو 
ھی بی جاک کے باعت ناصشت قریبه (88ع03806۔ا8تال) کی خصوصیت 
حاصل کر لیتی ہیں اور جوں جوں پھیکی پڑتی جاق ہیں توں توں یه 
خصوصیت بھی زیادہ عیاں ہوتی جاتی حے یہاں تک کہ ان کے حواس ظاھر 
میں موجود ھہوۓ کے یاوجود ہم ان کا ایک شارہ تب کر سکتے 
ھیں ۔ یه سیاق و سباق عی ہوگا جو بالخصوص مندرجہ بالا دوسرے 
نعتوت میں میں آیادکردہ واقتےۓ' کے قرب :یا بعد کا اِختساس دل ےگا ۔ 


ے شک کسی یاد کردہ فاقعے کے حال کے ساتھ زمانی رشے 
(صه ٥ءء‏ 1٥٣٥م‏ مي'٦)‏ کو جاننے اور دو یاد کردہ واقعوں ی 
زمانی ترتیب )1100-0٥٥8(‏ کو جاننے میں فرق ہے ۔ اکثر اوقات 
کسی یاد کردہ واقعے کے حال کے ساتھ رشتے کا علم دوسرے یاد کردہ 
واقعوں کے ساتھ اس کے زمانی رشتوں سے اخذ کیا جاتا ہے ۔ یوں نظر 
آتاو کے کا اکر کو واتے ایسے ہیں۔ جن سے زعاق رش وٹ رہ 
صحیح صحیح تعن ھو سکے تو وہ حض تازہ بە تازہ واقعے یں کەه 
احساسات کے ذریعے ہم حال کے ساتھ ان کے زمانی رشتوں کو آستوار 
کر سکتے ہیں ۔ لیکن یه واضح ہے کہ یاد کردہ واقعوں کو خاص 
وقت یا دن کے ساتھ وابستہ کرنۓ کے عمل میں ایسے احساسات کو ھی 
لازمی خدمت سس انام دیتا اغوق:۔ 


پسں ہم کہهہ سکتے ہیں کہ ممثالچے اس لیے گزشته واردوں کی 
کم و بیش صحیح نقلیں قرار دے جااۓ ھیں کە وہ دو قسم کے احناسات 
کی معیت میں وارد ہوتۓ ہیں ۔ (م) اول وہ جنھیں ھم موائمت کے 
احساسات (11۷صھذائتص ٢ہ‏ ەچھ٘نا) کہە سکتے ہیں ۔ () دوم وہ 
جو حس بیدار کرتے والے احساسات کو جتمع کرکےہ ماضی کی حیں 
متا کر یت اول الک احساسات ھمیں انی یادوں پر اعتاد رکھے 
کی جانب مائل کرتےۓ ہیں ء موخرالذ کر احساسات ہاری یادوں کو 


ءۓ۸ 


دفو اوت موی ارس کرس ری حام یں 


اب ھمیں حافظی اعتقاد کا تجزیە 6 ےہ بر عکس منالچروت جک 
ان خصائص کے جو ھمیں اس بات پر آمادہ کرتۓ عیں که حافظی اعتقاد 
کو ات پر مۂی قرار دیں ۔ 


اگر ہم نے علم کی بحث میں 'موضوع یا 'فعل؛ کو بر قرار رکھا 
هوتا تو حافظے کا مام مسثئلہ مقابلتاً آسان هو جاتا ۔ اس صورت میں 
ھ م کہد سکتے تھے کہ جسے هھم اب یاد رکھپا (چمند اص تصعل) 
کہتے هیں وہ موجودہ فعل یا موضوع میں اور اب یاد آۓ هوۓ گزشته 
واردہ میں ایک بلا واسطه رابطه سے ء یاد کا فعل حال سے وابستد ے 
گو اس کا معروض ماضی کی بات ہے ۔ لیکن موضوع سے انکار علم کے 
لے کو حل 'کرۓ کے لیے کسی اور زیادہ پیچیدہ نظرے کو ضروزی 
بنا دیتا ےے ۔ یاد کے فعل کو ایک ایسا موجودہ واردہ بننا ھی هو کا 
جو کسی صورت جو کچھ یاد کیا گیا ےہ اس ہے مشابه یا متعلق ہو ۔ 
اور یە فرض کرنۓ کے لیے کە حافظه محض مغالطه (ھدمزہ ں1٥٥‏ ۶ ءعط8) 
نہیں ےہ سوائۓ نتیجیتی قسم ( ا0ط 7788) کی کسی دلیل کے اور کسی 
دلیل کا دستیاب ھونا مشکل ہے ء اگر یه بات صحیح هو ء جیساکه بە ظاحر 
دکھائی دیبی ےےء کہ ما سوا حافظے کے یہ معلوم کرنۓ کی کوئی راہ نہیں 
7وی گزشتد واردہ جو ماری یاد کے موجودہ فعل سے کسی مطلویه 
رشتے میں منسلک ہے ؛ در اصل موجود تھا بھی یا نہیں ۔ اگر ھم مینونگ 
کی اصطلاحات کا تتبع کرتے تو جس چی ز کو ھمیں یاد کا ”معروض؛ کہنا 
چاھیے تھا ء یعنی وہ گزشته واقعه جس کے بارے میں ھم کہتے ھیں کە 
ھم آہے یاد کر رے ہیں ء وہ تو مشتمله ے ناخوشکوار طور پر دور افتادہ 
دکھای دیتاہ یعی یاد کے فعل من موجودہ ذعنی واردے' ہے" گوڈتت 
واقعے اور موجودہ ذمنی واردے میں ایک وسیع خلیج حائل ے جو 
نظریة علم کے لیے دشواریاں پیدا کرق ے ۔ لیکن نظری سشکلات ہے 
پہلو تھی کرۓ کی خاطر ھمیں مشاعدے کو غلط قرار دینے پر آمادہ 
نہیں ہونا چاھیے ۔ تو چلیے ف الحال ان آلجھنوں کو بھول جائیں اور 


۸م 


یہ معلوم کر نے ایکوش کروی کہ یئ ا لوت حافظے میں کیا کچھ 
وارد عرتاے ۔ 

ایک صورت یه بھی هو سکتی ےہ بعض نثکات کو بہ حیثیت مسلمهة 
حقائق کے اور یوں تسلم اک لیا جاۓ که ان پر تو حافظے کا دوک بھی 
نظریه بحث و ”محیص کے بعد آخرکار اتفاق رکھے ھی گا ۔ اس صورت میں 
جیسا که اکثر اوقات ایسی صررتوں میں ھوتا ے ؛ جس چیز کو قبل از 
وقت یقینی مان لیا جاۓے وہ قدرے دعندلىی وی ے کتی موضوع کا 
مطالعه کسی چیز کے مسلسل مشاہدے کی مائند ہے جو سڑک پر ہاری 
شا ت1 رھی هو ۔ شروع شرودع میں جو بات یقیی عوق ےے وہ عغض 
دھندلا سا علم ھوتا ے اس بات کا کە سڑک پر کوں چیرڑ غےت اک ان 
لن ی: نخائش کم کرہے اوز تن اعلان کر ےی کوہیں ہک 
لے جے ا پاولت کٹا تو تپ غلطی کا خدشہ 
مول لیتے هیں ۔ٗ لیکن مسلسل مشاعدے کا مقصد یہ خوتا ے کہ آپ کو 
اس قسم تو علم (٥جء۸۷[1٥٥٥:ا‏ ٥٥ذ‏ 7۲6) کے قابل بناۓ ۔ عین 
اسی طرح ء حافظے کو زیر غور لاۓ وقت وہ تیقنات (8 1ا د8ا6ہ])) جن 
سے آپ محث کا آغاز کرتے ہیں ہہت غیر واضح ہوتے عغیں اور وہ زیادہ 
صر یج قضے (8ہ ان٥‏ 7٥٥0م‏ ٥٥ذ‏ 7۲) جن پر آپ بە زعم خویش پہنچنے 
کی سعی فرماے ہیں ان غیر واضح معطیات (4818 0اع۷) سے بھی کم 
یقینی ہوتے ہیں جن سے کہ آپ بث کا آغاز کرتے ہیں ۔ تاہم غلطی کے 
خدشے کے باوجود تلاش حقیقت میں صراحت (78018[00) هی وہ منزل 
عے جسے همیں اپنا نصب العین بنانا چاهیے ۔ 

ہہارے دھندلے مگر ناقابل تردید عطیات 8٥٤٤(‏ 61016 0130[1]) 
میں سے اول تو یه ے کہ ماضی کا علم موجود ےہ ۔ ھميں واضح طور 
پر ابھی یه پتٹا نہیں کە ”عا ام سے هارا مطلب کیاے ۔ اور ھمیں یە بھی 
ان لینا چاہیے کہ کسی زیر بجث مثال میں ماری یاد کا قصور بھی ہو 
سکتا ہے ۔ خیر؛ نظری طور پر مشکک ج وکچھ بھی کہے عملی اعتبار نے 
ھم اس حقیقت پر شبہ نہیں کر سکتے کہ ہم آج صبح بستر سے آٹھے 
تھے ء کل ہم نے بہت نے کام سر انجام دن تھے ء جنگ عظم کا ھنکامہ 


۸۹ 


ماری آنکھوں کے سامنے برپا رھا ے وعلیا ھذا القیاس ۔ ماضی کے :۔بارے 
میں ھارا علم کہاں تک حافظے کا سھون سے اور کہہاں تک دیگر ماخذ 
کا ؟ ے شک یە ایک تحتیق طلب معاملهہ ےے لیکن اس میں شکے کی 
گنچائش نہیں کہ حافظہ ماضی کے بارے میں مارے علم کا جزو 
لایٹٹک ے ۔ 


معطیۂ دوم يہ ہے کہ ماضی کو جاننے کے لیے ہاری استعداد 
مستقبل کو جاننے کی نسبت بہت زیادہ ہے ۔ مستقبل ہے متعلق عمین چنڈ 
ایک باتوں کا علم ہوتا ہے ۔ مثلا چاند گرہن یا سورج کرھن لگے کا ۔ 
لیکن یه علم با ضابطه حساب و شار اور انتاج کا معامله ے؛ درحالیکە ماضی 
کا کچھ علم بغیر کسی جد وچہد کے هی میسر آ جاتا ہے یعنی اس بھی 
انداز میں جس انداز ہے کہ ہم اپنے موجودہ ماحول کے وقوعوں کا علم 
حاصل 'کرنۓ ہیں ۔ اگر زیادہ صحت کے ساتھ نە سہیٰ کم از کم عبوری 
طور پر ھم حافظے کی تعریف یوں کر سکتے ہیں کہ یه ماضی کو جانتے 
کا وہ طریقه ے جو ہارے مستقبل کے علم میں کوئی ماثله(106چ210٘جھ) 
نہیں رکھتا ۔ اس قسم کى تعری فکم ا زکم زیر بحث مسثلے کو میزگردانتے 
میں مدد دے گی ء گو جہاں تک بداھہت (ن٥ذلءت1000)‏ کا تعلق ے 
ممکن ہے کچھ توقعات ایسی ہوں جنھیں یادوں کے ہم پلہ شار هوۓ 
کا حق حاصل ہو سکے 2 

ایک تیسرا نکكتهء جو شاید اقنا یقینی نہیں جتنا کە پچھلےدونوں نکتے 
پا ۓ ک2 حافظے کا حقیقی 
اغراض و مقاصد ہے متعلق ہو جیسا کے نتیجیه! (فا٥ذا7۲98508)‏ هر 
حقیقت و صداقت (ط01٦٢1)‏ کے بارے میں پہی تمنا رکھتے ہیں ۔ عیاں ے 
کە کچھ باتیں جو مجھے یاد ہیں اتنی حقیر ہیں کہ سستقبل کے لیے 
کسی واضح ١ھمیت‏ کی حامل نہیں ۔ لیکن یه بھی صاف ظاھر ے کہ میری 
یادیں کسی گزشتہ واقعے کے طفیل سچی (یا جھوٹی) ھہوق ہیں نہ کہ 
میرے اعتقاد کے کسی آئندہ نتیے کے طفیل ۔ جہاں تک یادوں کے سچے 


معیار صرف یہ نہیں کہ حافظه انساتی 


)١(‏ واحد نتیجی-- 181ا ع708 





(‌ّ‌۰ 


هوۓ کا تعلق ھے یہ بات خاص طور پر واضح نظر آتی ےہ کہ اس سچائی 
تی تعریف ء اعتقادات اور حقائق کے توافق ک رو سے کی جا سکتی ے اور 
اس قسم کی تعریف نہ صرف نتیجیہ کی تعریف کے آلٹ ہوگی بلکهھ 
تصوریه کی تعریف کے بھی ء جو اس سچائی کو ارتباط یا باہمی پیوستگ 
٥(‏ 5ي طاہ٥)‏ کے ذریعه حاصل کرنا چاہتے هیں ۔ تاھم یه غوروفکر 
میں نفسیات ہے دور لے جا رھا ہے اور اب هھمیں نفسیات کی جانب م 
رجوع کرنا چاھیے ۔ 

یه بات اہم ہے کہ حافظے ی دو صورتوںن کو ء جنھیں برگسان 
ای '"کتاب (7×ہمد:]3۷ ٤د )(/٥٥٤٥٠٣‏ کے دوسرے باب میں یز 
کرتا سے ء باھم خلط ملط نہ کیا جاۓ ۔ اول وه صورت جو عادت 
پر مشعمل ہے ۔ دوم وہ صورت جو آزادانه تذکر ٥(‏ ي1 د” م153 
دەناءلاہءء) پر محمول ہے ۔ برگسان کسی سی کو ار اق دا ا نت 
کی مثال دیتاےے ۔ جب میں اسے مٌە زبائی جانوں ٹو یه کہا جاتا ے 
کكه میں اہے 'یاد رکھتا هھوں؛ ۔ لیکن اس کا مطلاب محض یم ےہ که 
میں نے کوئی عادت سیکھ لی ہے ۔ برعکس اس کے (فرض کرو) میرے 
دوسری بار سبق پڑھنے کی یاد جب کہ میں اسے ازبر کرنۓ کی کوشش 
کر رھا تھاء ایک ے مثڈل ٥(‏ اپ ذ0لا) واقعے کی یاد ے جو صرف 
اکچ بارادارد وا بر کان یه اویل کرتا'عی ”کھ کسی ے مثل واقعے 
کا تذکر سر بسر عادت ہے ھی معرض وجود میں نہیں آتا بلکہ بە لحاظ 
اصضل اس آیاد'' سے کوئی یالواقعه بالکل ھی ختلف چیز ے جسے عادت 
کا جاتا ہے ۔ فقط تذ کر ھی حافظۂ صحیحہ یا سچی یاد آے ۔ حافظے 
کو سمجھنے کے لیے یە فرق اغم تھے ؛ لیکن عملی اغتبار نے "ای کا 
تعین اتنا سہل نہیں جتنا کهہ نظری اعتبار ہے ۔ عادت هاری ذھنی 
زندگی کا ایک نہایت هی ساتھ ساتھ جاۓ والا عنصر ے اور جہاں 
پادی النظر میں اس کا کوئی سراغ نہیں ملتا اکثر اوقات یه عنصر وھان 
بھی موجود ہوتا ے ۔ مثل5 شع کے مثل واقعے کی یا ج6ت کی 
عادت ھی لیجے ۔ جب ھم ایک بار واقعے کو ببانل کر چکیں تو وہ 
الفاظ جن میں ہم نے ا سے انان کیا عادت میں داخل ھو جاے ھیں ۔ 


کک 


اہ 


مکن کے" جب یه واقعه وارد هو رجا ہو ہم نے اسے اپنے آپ ہت بات 
کرۓ کے لیے الفاظ کی مدد لی هو ۔ اس صورت میں یه الفاظ جو هار 
عادت میں داخل هو گئے برگسان کے خافظة صحیحہ کيیٴ کرکرنگی کو 
نبھا سکتے ەیں ۔ ایک گراموفون مناسب ریکارڈں کی مدد سے اپنی ماضی 
ای سراہہاشت کو ھارے لیے پیش دز سکتا تھے ا اور لوک کر او ہوں ‏ 
اتتے مختلف نہیں ہیں جتنا کە انھیں زعم کے ت 

باوجود اس بات کے حافظے کی دونوں صورتوں میں عملىی اغتیار ہے 
فرق کرنا مشکل ہے ء اس میں شک نہیں کہ دونوں صورتیں موجود 
ہیں ۔ اگر میں اب کوشش کروں تو بہت سی ایسی چیزیں چٹھیں میں' تۓ 
پہلے یاد کرنۓ کی زحمت نہیں کی ء مثلا آج صبح میں ۓ کس چیز کا اشتہ 
کیا ہ تھا 0داد کر سکتا ھوں اور یه سر بسر عادت ھی نہیں ہو گی جو حجھے 
ایس کرت کے قابَل' بنای ھے ے ‏ حافظے کا چو هر اسی قسم کے واردڑے 
ہیں ۔ جب تک ھم یە تجربہ نە کر لی ںکە ایسی صورتوں میں هوتا کیا 
سے ء ہم حافظے کو سمجھنے کے اہل نہیں ہو سکتے۔ 

حافظے کی جس صنف سے ھمیں یہاں سروکار ے وہ ایک ایسی صنف 
ےے جسے علم کی ایک صّورت کہا جا سکتا سے ۔ آیا علم یه ذات خود 
عادت میں تحویل ہوۓ کے قابل ےہ یا نہیں ؟ ایسا سوال ےہ جس ک 
جانب میں کسی بعد کے خطبے میں رجوع کروں کا ۔ یالحال میں 
صرف یه کہە دینا ضروری سمجھتا ھوں کہ علم کا صحیح صحیح تجزیة 
جو کچھ بھی ہو ء گز شتہ تجرے پر مبنی کردار سے گزشته واردوں کا 
علم ثایت نہیں ہوتا ۔ کسی شخص کا کوئی نظم منہ زبانی سنا سکنا 
یہ ظاہر نہیں کرتا کہ اسے کوئی گزشتہ موقع بھی یاد ے جس پر 
اس ۓ اس نظم کو سنایا یا پڑھا تھا ۔ اسی طرح جانوروں کے پنجروں 
یا گورکھ دہندوں سے ٹکلنے کے کرتب ء جن کے وہ عادی هو چکے 
میں ؛ "یہ نثایت نہیں کڑ کے کہ وہ“ الی ا نوعیثتا کے گزالنهہ' موقغؤن 
(08٥ن81)‏ سے دوچار هونا یاد رکھتے هیں۔۔ یز پودون: یں یاد 
کی دایلیں عض ان میں عادق یاد (ہو× مم مطازتا18ل) ک دلیلیں میں 
نہ ک٭ علعي یاد کی ۔ جن دلائل کو سموئل بٹار اس نظرے کی حمایت 


انیل 


میں پیش کرتا ےہ کہ حیوان کو اپنے آبا و اجداد کی زندگی کے بارے 
میں کچھ نەه کچھ یاد هوتا ے۱ء بغور دیکھئے پر پتا چلتا ھہ کہ 
وہ تو عض عادق یاد کے حق میں دلائل ہیں ۔ سیمن کی دونوں کتایی 
جن کاکسی گز شتہ خطے میں ذ کر آیا> علمی یاذ کا ہسرے سے عی ذ کر 
نہیں کرتیں ۔ وہ ان قوانین کو پیش کرقی ہیں جن کی رو سے گز شته 
واردوں کے مشانچے مارے ذعن میں آے ہیں لیکن ہارے اس اعتقاد 
کو زیر بحث نہیں لاتیں کہ یہ :مثالچے گز شتد واردوں کا حواله دیتے 
ھیں اور در اصل گزشٹد واردے پر یة:اعتقاذ ھی وہ چیز ے جو علمی 
یا کو وجود نبنخشتا ےہ ۔ بھی وہ حقیقت ہے جو علم کے نظرےک زو 
سے دلچسپی کا باعث ہے ۔ میں گز شتہ تجرے سے حاصل شدہ عادت ہے 
اس کو میز کرنۓ کے لیے اسے حافظهۂ صحیحہ یا سچی یاد کا نام دوں گا ۔ 

حافظهۂ صحیحہ پر غور کرۓ ہے پہلے دو باتوں کا دھیان کر لینا 
بہتر ہوگا جو حافظے کی منزل کا پتا دیتی هیں ؛ یعنی موانست اور شناخت 
اد عتمت 

ھم اکثر حسوس کرتےۓ ہیں کہ کوئی چیز ہمارے قابل حس 
ماحول میں مانوس ىے ء حالاںن کہ کسی ایسے بچھلے موقع کا معین 
تذ کر (دہناءءا(ہہت ا ئصک 0) جس پر ھم ۓ اس چیز کو دیکھا 
ہو ؛ موجود نہیں ھوتا ۔ یه احساس عموماً ایسی جگہوں پر بیدار هوتا 
ھے جہاں ہم پہلے اکثر رہ ہوں ؛.-تےگھر میں یا خوب جاتی 
پہچانی جگہوں میں ۔ بیشتر انسان اور حیوان اپنی خوشی کے لیے یہ 
لازم پاتے ہیں کہ اپنے وقت کا کا حصہ مانوس ماحول میں بسر 
کریں ۔ خطرہ لاحقی ہوۓ کی صورت میں ایسے ماحول خاص طور پر 
پر تسکین ہوتے ہیں۔ موائست کا احساس تمام قسم کے مدراج و کیٹا عبت 
اس کی ادنیل ترین صورت وہ ے جہاں کە عم دھندلا سا احساس رکھتے 
ہیں کہ ہم ۓ کسی آدمی کو پھلے بھی دیکھاہے ۔ یه احساس کسی 
طور بھی ہمیشہ قابل اعتبار نہیں ھوتا ء کیوں کہ تقریباً عر شخص 
() ملاحظہ هو اس کيی کتاب ۔ودہءطت] ١۹ص‏ )زط7 ٤‏ صد ء اتی 
و ×ەمصتب 0/۰( ٥م‏ 





"9۳ 


ۓ کسی نہ کسی وقت اس التباس ء مه (۵0ذ1[09؟ 0۷۸:-[[ء۱۷) 
کا تجربہ کیا عے کە وہ سب کچھ جو اب واقع ہو رھا ہےء پہلے بھی 
"کسی وقت واقع ھوا تھا ۔ ایسے موقعے بھی پیشنس ا ہے میں جب موانست 
اپنے آپ کو کسی معین شے ہے وابستہ نہیں کرق ۔ ان صورتوں میں 
بس ایک دعغندلا سا احساض ھوتا ے کہ کوئی چیز مانوسل ہے ۔ یه بات 
ٹوجیٹو (۷ ط008 1) کے ٭مامحتط5؛' سے خوب واضح ہو جاقیق ۓے 
جنہان که غیرو کافی دیر تک اس الجھن کے باعث پریشان رھہتا ۓ کہ 
اس کے حال میں کوئی چیز ایسی ہے جو ماضی کو آوازیں دےے رھی 
ے اور آخر کار وہ اس آسیبی حس (86086 ج3ا 1800ل) کا سب ایک 
استوائی پودے! ( ز× اہ[[ء5) کی ہو میں پاتا ھے۔ جب کبھی 
موانست کا احساس بغیر کسی معیده شے کے وارد غواتو یه اَحسَاض 
ھمیں ماحول ى چھان بین پر آمادہ کرتا ھے یہاں تک کہ غاری تسلىی 
ہوجاتی ے کە عم نے موزوں شے کو دریافت کر لیا ے اور یە ھے 
ہمیں یوں کہنے پر آمادہ کرتی ھے کہ یہ ”'پہلے ھی دیکھی ہوئی 
تھے اور اد سیاں دی ہے یا ھم موانست کو ایک معین احساس قرار 
دے سکتے ھیں جو بغیر کسی متعلقہ شے کے موجود هوۓ کے قابل عے 
مگر عام حالات میں وہ احساس ماحول کے کسی خد و خال (٥۶ن7601)‏ 
کے ساتھ کسی خصوص رش میں وابستهہ ھوتا ے اور جب ھم یوق 
کہتے ہیں کہ زیر بحث خدوخال مانوس ہیں تو عم اس غخصوص 
رشتے کو الفاظ میں بیان کر رع ہوۓے ہیں ۔ یہ راۓ زی ػکەة ‏ جو 
کچھ مانوس ہے پچھلے تجرے میں آچکا ھے ء تفکر (ہذاء8ء:73) ک 
پیدادار ے اور خود سوانست کے احساس کا کوئی جزو نہیں ۔ مثاا یه 
کر ھک فیوست چا کن ا رز ری کو کی ای سا 
پچھلے تجرے کی بنا پر ے؛ درست نہیں ے ۔ یوں ہم اس نتیجے پر پہنچتے 
ہیں کہ ماضی کے بارے میں کوئی علم بھی حض سوانست کے احساس 
سے اعد یں کیا جا سَکتا د 

)١(‏ ٭٘ہ:اە ذ1ا استوائی خطے کا ایک پودا جو نباتات کے عالموں 





سہ 


اس سے اور آگے شناخت (دەتاتچہءء1) کا مرحله سے ۔اس 
کے دو معانی لیے جا سکتے ہیں ۔ اول وہ جب کوئی شے نە صرف مانوس 
ہویق سے بلک ھم جانتے ہیں کہ یہ فلاں فلاں شے ے ۔ ہم اپنے 
دوست جونز کو پہچانتے ہیں ؛ بلیوں ء کتوں کو جانتے ہیں ؛ یعنٹی 
جب ان پر نظر پڑے وعلیٰ عذا القیاس ۔ ایسی صورتوں میں گزشتہ 
تجرے کا ایک معین اثر موجود ہے لیکن یہ ضروری نہیں کہ ماضی کا 
کوئی واقعی علم بھی موجود ہو ۔ جب ہم ایک بلی کو دیکھیں تو 
ہم جانتے ہیں کہ یہ بلی ہے ء پہلے دیکھی ہوئی بلیوں کی وجہھ سے ء 
لیکن عام قاعدے سے ہم اس لمحے کسی ایسے موقع کا تذکر نہیں 
ئن ھت کا کے ہم ےۓ کسی بل کو دیکھا تھا ۔ شناخت ء ان معنوں 
سا لابا تلازم ی عادت کی علاوہ: سی چی کو ام سای ںا 
رکھتی ۔ جس قسم کی چیز ہم اس موقع پر دیکھ رعےہ ہوۓ ہیں وہ لفظ 
'بلی؟ سے یا 'میاؤن میاؤں' کے سنعی نثالحے سے یا اور کے عصوصت 
سے جو ہم اتفاقاً اس لمحہ کی بلی میں شناخت کریں متلازم وق ے ۔ 
ے شک جب ھم کسی چیز کو شناخت کریں تو ہم یالواقعهہ یه 
حکم لگانۓ کے قابل ہوتے ہیں کہ ہم نے اسے , لے بھی دیکھا ےٴء 
لیکن یه حکم ء شناخت کے ان پہلے معنوں سے بڑھ چڑھ کر کوئی چیز 
ہے ء اور عین اغلبِ ےہ کہ جانوروں کے لیے يہ حکم لکانا ناممکن هو 
کو انھوں ۓ لفظ 'شناخت؟ کے لے معندوں میں پہچان کا تجربە حاہل 
و لا مو تام نت 

تام اس لفظ کے ایک اور معثی بھی ہیں (جہے ھم اردو میں 
روشٹاسی!' کہتے ہیں)۔ ہم روشناسی سے چیز کا نام جاننا یا اس کے کسی 
اور خاصے کو جاننا مراد نہیں لیتے بلک حض یه مفہوم لیتے ہیں که 
سای میں ہم سے اہو چیں کو پہلے بھی ہوا یع اعت اپ 
معنی میں ماضی کے علم کو ضروری طور پر شامل حال رکھتی ے ۔ 
یہ علم ایک حیثشیت سے حافظه ہہ ) کے دوسرے معنی کی حیثیت سے حافظه 
نہیں ۔ شناخت کی یه قسم کسی معین ماضی کی معین یاد کو شامل حال 


(ا١)‏ از مترجم۔ 


ه"‌ 


َ‫ نہیں رکھتی بلک حعض اس عل مک وکہ کوئی چیز جو اب واقع مار ےی 
کسی اس چیز کی مانند ھے جو پہلے بھی واقع ہوئی ۔ اس قسم کی شناخغت 
موانست کے احساس ہے اس بنا پر ختلف ےہ کہ یہ وقوق ہوتی ے ۔ یە 
ایک اعتقاد یا حکم سے ۔ موانست کے احساس کو يہ مرتبہ حاصل 
نہیں عے ۔ میں اس وقت اعتقاد کے تھزے میں پھنسنا نہیں چاھتا کیو ںکه 
به بارھویں خطبے کا موضوع ہو گا۔ الحال میں صرف اس بات 
پر زور دینا چاھتا ھوں کە شناخت ہ مارے دوسرے معنی میں ء کسی 
اعتقاد پر مشتمل سے ۔ اس اعتقاد کو قریب قریب الفاظ میں ہم یوں 
ادا کر سکتے ہیں که ”یه تو پہلے بھی موجود رھا ج))۔ 
تاھم بہت سی مثالیں ایسی ہیں جن میں شناخت کا یہ تجزیہ ناکاق 
ثایت ہوتا ہے ۔ ممکن ہے اول اول یه زیادہ صحیح معلومٴ دے کە 
شناغت کی تعریف بجاۓ اس کے کھ '”یه تو پہلے بھی موجود را ے؟ 
یوں کی جاۓ کہ ”یہ تو میں ۓ پہلے بھی دیکھا ے؟۔ يەة دعویل کیا جا 
سکتا ۓے ک9 ہم کسی چیز کو اس کے ازے' تجرتے میں "لے کے 
موجود ہونۓ کے باعث پہچانتے نہیں ؛ جو کچھ بھی اس کا مطلب نکلے ۔ 
هم اس کے دنیا میں حض پہلے سے موجود ہوۓ کو شناخت نہیں کرتےۓ ۔ 
اس نکتے میں کوئی ٹھوس بات ھے یا نہیں ء میں تو وثوق ہے کچھ نہی 
کہہ سکتا ۔ 'میرے تہرے؛ کی تعریف مشکل ہے ۔ وسیع معتوں میں یة 
عر وہ چیز ےہ جو بعض وابستگیوں کی بنا پر میرے حاليه تجرے سے متعلق 
ہے ۔ ان وابستگیوں (یادشا)میں ؛ حافظے کی متنوع دورت بھی شامل 
ہیں اور وہ اہم ترین حقائق میں سے ہیں ۔ اس طرح اگر ایک چیز کو 
شناخغت کروں تو اس کی بچھلی' موجودگ کا موقع جس کی ہٹاٴ پر میں اب 
اسے ‏ چانتا هوں تعریف کے اعتبار سے 'میرے تجرے؛ کا جزو ہے ۔ شثاغت 
اك تحملہ نشائوں میں ۓ ایک غوی "ین کا اع ڑا بدا وی 
موجودات کے تجرے سے متاز ھؤوجاتا ے ۔ ے شک ی٭ کہه دی کھ یه 
تو پہلے بھی موجود رہا سے یا رھی ۓے؟'؛ شناخت کا حکم لگاۓ وقت جو 
کچھ نیالواقعہ وارد ذہن ہوتا ھےء اس کی بہت ناکافی ترجانی ہے ء لیکن اس 
کے سوا کوئی چارہ بھی تو نہب ۔ الفاظ خیال کی آس‌سطح کے بیان کو 


ایس 


گھپڑے فاۓۓ ہین ج وکسی اور پر ابتڈائی تہین؛ بَا بریں وہ شناغت چینے 
ابتدائی واردہ کو بیان کرۓ کے بالکل نااھل ہیں ۔ حافظۂ صحیحهہ کا 
مسسثله بھی 'یآلواقعہٴ'اسی سوال کے تحت آتا ہے از بالکل ایسی ہی 
دشواریاں پیش کرتا ہے ء لہذا سچی یادوں؟؛ کی بحث میں اس مسئلے یىی 
جانب پھر رجوع کروں گا ۔ 

ایک اور نكتە یە ے کە جب ہم کسی چیز کو شناخت کرتے ہیں 
تو در حقیقت یہ بعینه وہ چیز تو نہیں ہوتی جس کا ہم نۓ کسی بچھلے 
موقع ہر تجربە کیا تھا بلکہ رف اس جیسی چیز عوق ہے ۔ فرض کرو 
کە وہ چیز کسی دوست کا چہرہ ے ۔ ایک شخص کا چہرہ ہمیشه بدلتا 
رہتا ہے اور کوئی ہے دو موقعو پر ایک جیسا نہیں ھوتا ۔ فہم عامهہ 
(088٥-٥0۵دہ٥))‏ اسے ایک ھی چہرہ قرار دیتی تے ؛ گویا جس کی 
ہیئتیں بدلتی رہتی ہیں ۔ لیکن بداتی ہوئی ھیئتیں ھی یالواقعه موجود 
ھوی یں ء هر عیئت اہنے وقت پر ء جب کھ 'ایک هی؛ چہرہ حض ایک 
منطقی تاویل ے ۔ جس صورت می ںکە دو چیزوں کا رد عمل ہارے ذہن 
پر عملی اعتبار سے ایک ھی جیسا عو ء ہم دونوں چیزوں کو روز مرہ 
زندی کے عملى مقاصد کی رعایت ہے (ەەممعەام ٭دد: صعصحصم0) 
ایک ھی چیز قرار دے لیتے ہیں ۔ دو بصری عیئتیں کہ دونوں کو 
”ھلیو جونز“ کہہ دینا موزوں ہو ء بالکل ایک هی شے یعنی جونز ک 
ہیثتیں شمار ہو ہیں ۔ دونوں پر جونز کا نام ھی عاید ھوتا ے اور 
تفکر (ھمثاء8ء) سے ھی 'اںٴ بات کا تا چلتا ےہ کے جوئ؟ 
نام, کے معی کو ضورت ‏ بزیر کرۓے کے لیے کئی متدوع جزیوں 
کو باھم حجتمع کیو داد کا مات ہے ۔ کسی ایک موقعے پر جو کچھ 
ھم دیکھتے .ہیں وہ جولز کو وجود دینے والے جزیوں کے أمام 
کے تمام شارے نہیں ہوتے بلکد ان شاروں میں سے کوئی ایک هوتا 
ہے (یا ان شازوں میں سے چند ایک تیز تواتر میں) ۔ کسی دیگر 
موقعے پر هھم ان شاروں کے کسی اور رکن کو دیکھتے ہیں لیکن 
یہ پہلے رکن (یا ارکان)] سے اتنا کاق مثابہ ھوتا ہے کە عام می 
میں اسے وھی شبازہ کہا جا سکتا ھے ۔ چنانچہ جب ہم یہ حکم لگاتۓے ہیں 
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کہ ”میں نے تو اسے پہلے بھی دیکھا ے؛؛ تو ھم غلط طور پر حکم لگا رے 
دو نے ھئ اک 'اسے' سے ہاری مراد وھی یالواقعہ شے ہو جسے ہم نے 
پہلے دیکھا تھا اور اب دیکھ رے ہیں ۔ چار و ناچار لفظ ”اہے؟ کی کوئی 
ایسی غیں واضح ترجانی کرنا ہوگی کہ جو کچھ اس وقت ھمیں نظر 
رہا عے اس سے کا حد تک ماتی جاتی کسی چیز کو شامل کرلے ۔ 
یہاں پھر ایک ایسا ھی نکتہ نکل آتا ے جیسا کہ سچی یاد کے ضعن میں 
در پیش ھوتا ے اور سچی یاد کے ضمن میں اس نکتے کو دوبارہ زیر غور 
لایا جاۓ کا ۔ جو لوگ کزداری نظرے کی حایت کرتے ہیں وہ بعض 
اوقات کہتے ہیں که شناخت ء اعادۂ مہیج پر اسی طرح پیش آۓ کا ام 
ہے جس طرح کہ ہم سہیج کے پہلے ورود پر پیش آئے تھے۔ لیکن یه بات 
حقیقت کے بالکل برعکس نظر آتی ہے ۔ شناخت کی خصوصیت اس فرق میں 
مضمر ے جو ایک دھراۓ ہوۓ سہیج اور ایک نئے سہیج کے اثر میں 
موجود ےہ - پہلے موقعے پر کوئی شناخت نہیں ہوتی ء دوسرے موقعے پر 
ہوتی ہے ۔ نیالحقیقت شناخت نفسیاتی تعلیلی قوانین کے نرالے پن کی ایک 
اور مثال حے ۔ یعنی یہاں تعلیلی اکائی ٤(‏ دہ 0831])) ایک واحد واقعه 
(۷58) نہیں بلکە یه دو یا دو سے زیادہ واقعوں پر مشتمل ے ۔ عادت 
تو اس کی ایک بین مثال ے ھی ء شناخت دوسری مثال ھے ۔ کوئی 
مہیج جب ایک دفعه وارد هو تو کوئی معلول مرتب کرتا ہے ء جب 
دو دفعه وارد هو تو مزید برآں شناخت کا معلول مرتب کرتا ہےہ۔ 
یوں شناخت کا مظہر اپنی علت کے طور پر دو موقعے رکھتا ے جب که 
مہیج وارد هوا۔ دونوں میں سے اگر ایک موجود ہو تو ناکاق ے۔ ممکن 
ہے نفسیات میں علل کا یه آلجھاؤ برگسان کے ان دلائل ہے مطابقت 
رکھتا ہو جو اس نۓ دنیاۓ ذھن میں اعادے کے لاف دے ہیں ۔ لیکن 
اس آلجھن ء علل کی اس پیچیدی ہے یه تو ثابت نہیں هو ٹا که نقسیات 
میں تعلیلی قوانین موجود ھی نہیں جیسا کہ برکسان اشارہ کرتا ہے ۔ 
ہاں یه ضرور ثابت ھوتا ے کہ نفسیات کے تعلیلی قوانین ء بادی النظر 
مین ء طبیعیات کے قوانین ہے بالکل ختلف ہیں ۔ اس اختلاف کو : عصبی 
بافت (مںدوتا )01۲۷٥۵8‏ کى خصوصیات کی مدد ہے تشریج کر کے جان 


(۹ّٔ 


چھڑا لیے کے امکان بے میں کے پہلے بھی بت کی مھ ء لیکن اگر ہارا ٴدل 
چاۓے کہ ایسے مابعدالطبیعیاتی استخراجات (008ڈاء040) کی جاذب 
راغب مؤں جن کے لیے کوئی وجۂ جواز ھی موجود نہ ھو تو ھمیں 
اس ”عصبی بافت' والے امكان کو فراموش نہیں کرنا چاہیے ۔ 

سچی یادیں کہ ھمیں اب ان کو سمجھنے کی کوشش کرئی چامے 
اکر واقعات کے عام پر مبنی ہیں لیکن تمام ایسے علم پر ہیں کٹل 
واقعات کا کچھ علم ء مثلاٌ جو کچھ ہم تاریجچ سے سیکھتے ہیں ؛ اس علم 
کے ہم صاتبہ ےہ جو ہم مستقبل کے بارے میں حاصل کر سکتے ہیں ۔ 
یه نتیجہ اخذ کرۓ والا معامله دوتاے نەدکه بدیہی علم ۔ ہارے حال 
کے علم میں بھی ایک اس قسم کا امتیاز موجود ےہ ۔ اس میں ہے کچھ 
تو حواس ظاھر کی وساطت ہے حاصل هوتا ے اور کچھ زیادہ بالواسطه 
طریقوں ہے ۔ میں جانتا هوں کہ اس وقت نیویارک کی کلیوں میں کئی 
ایک لوگ موجود ہیں لیکن میں یہ بات اس بدبہی طریقے 101001601886) 
۷7) سے معلوم نہیں کر رہا جس طریقے سے کہ میں اپنی کھڑک ہے 
باعر جھانک کر معلوم کر سکتا ۔ علم کی ان دونوں قسموں می جو 
فرق ہے آسے ٹھیک ٹھیک بیان کرنا مشکل ہے ء؛ لیکن يہ فریق حسوسٰ 
کرنا آسان ے ۔ ف الحال میں اس فرق کا تجزیة کر کے آلجھنا نہیں چاهتا 
بلک 'اسی بات پر اکتفا کروں کا کہ اس ضمن میں حافظہ اس علم ہے 
مشابہ ہے جو حواس سے حاصل ہوتا ہے ۔ية بد ھی 'ہوتاےء 
انتاجی نہیں ھوتا ء جرد نہیں ھوتا ۔ یه بیشتر ؛ ماضی کے حوالے ی. .بنا 
بی ا درا دے' سے م خلت ھی ڈاااقی ان 

حافظے کے ضمن میں ء جیساکە علم کے تجزے میں بھی اول تا آخرء 
دو بہت واضح مسائل ہیں ؛ یعنی (ں) جسے ہم اب جاننا کہتے ھیں 
آُس میں موجودہ واردے کی ماھیت )8٤0(‏ کیا ےے ؟ (م) اور ج و کچھ 
جانا گیا ے اس سے اس واردے کا رشتہ کیا ہے ؟ جب ہم کچھ 
یاد کرتے ہیں تو جانٹا حال ہے متعلق ھوتا ے جب کە وہ جوٴ کچھ 
جانا گیا ہے ماضی ہے واہبیتہ ہوتا سے - لہذا جافظے کے ضمن میں ہارے 
دو سوال یه ہیں : ۱ 


۹ؤ 
١‏ ۔ جب ہم یاد کرتے ہیں ( اد٥‏ 0:ہع71) تو موجودہ وارذہ 
کیاھےےہ ؟ 


ہ۔ اس موجودہ واردے کا بچھلے واقعے سے جو یاد کیا جاتا هےء 
کیا رشته ھوتا ے ؟ 


ان دو سوالوں میں سے صرف پپلے سوال سے ماھر نفسیات کو 
سروکار ے ۔ دوسرا سوال نظریةۂ علم سے متعلق ہے ۔ ساتھ ھی یه بات 
بھی ےے کہ اگر ہم اس غیر واضح معطيه کو تسلم کر لیں خیش 
7 ہم نے بحث کا آغاز کیا ء یعنی کسی نہ کسی معنی میں ماضی کا 
علم موجود ھوتا ےہ ء تو ھمیں ڈھونڈنا بپڑے کا ؛ به شرطیكة ھم ڈھونڈ 
سکیں کە اب یاد رکھنے میں موجودہ واردکون سی ایسی ڈھب پر وارد 
204ھ باددی عق کے لے فان ناد کا عاوہ دا 6م کات 
دے ۔ تاہم فیالحال ہارے لیے بہتر یہی ھوکا کہ نظریة علم کے مسائل 
کو بھول جائیں اور حافظے کے خالص نفسیاتی مسائل پر توجہ صکوڑ 
"کزیں 2 

حافظی الچ (چومہف7×ہہہ/0۷) اور حس کے بیچ ایک 
درمیانی تجربه (ہء ”ہہ م×ہ ]1ء مہ ت٤‏ مل ماضی قریب سے متعلق 
ہے ۔مثا ایک آواز جسے ہم نے ابھی ابھی سنا ے ء ہارے ذھن میں 
ایک ایسے طریقے پر موجود ےے جو حس کی اس حالت ہے بھی ختلف 
ے جب آواز کان میں پڑ رھی ہو اور اس حالت سے بھی جو اس چیڑز 
اط حافظی "مثا چے کی ےہ جے ہم نے ذانوں عفثوں بہلے متاٴ۔ 
به قول جیمز ء ماضی قری کو سمجھنے کا یہی وہ طریقہ ے جو ”مار ے 
ماضی کے تجرے کی اصل بنیاد ے اور یہی اصل بنیاد 'ماضی٘ت؟ کک اصطلاح 
کے معانی سعین کری بے ۔“ (604 .م.! ہژچمامطل(:ط) ۔ عر شخص 
اس تجرے سے آگاہ ہے کہ کلاک ٹن ٹن کرتا رہا ہے ء حالان که 
جب یە ٹن ٹن کر رھا تھا تو ھم ۓ اس ی ظرف دهیان هی نہیں ادیا 
تھاء نیز جب کسی قسم کی رائۓ زی ہو ری ہو تو ھم ابتدائی الفاظ 
سے آگاہ ھوتے ہیں جب کە بعد کے الفاظ بولے جا رھے ھوں ء اور اس قسم 
کا تحفظ (دہ اص اء71) کسی قطعی طور پر ماضی ہے متعلق چیز کے 


ف۴ 


کذ کر (ھہذاءءعالہذ) سے ختلف ععلوم دیيتا ے ۔ ایک حس 
آہستده آہسته پھیکی ہبڑ ڑ جاتی ہے ء مسلسل استدراج ‏ (و× 0 صتا005 
صوتا۸٤۱1عع)‏ گر رای تٹالچے یا صورٹ اغیار کر ال مات 
ماضی قریب کا یه تحفظ ایک ایسی حالت میں جو حس اور ”مثالچے کے 
درمیان ے 'بدیہی حافظه؛ (××ہد×٥د×‏ ٥٥٤٠ء‏ ص0ہ1) کہلا سکتا ہے ۔ 
ھر وہ چیز جو اس ہے متعلق ہے ء مع حس کے ؛ حال علّی (وداەک م80 
۴0٤‏ ۴م) کے تحت آق ہے ۔ یه حال لی ١(‏ صعی مجر عامتم م8) 
را سے 5غا ۲ امام س اقل ع سام ا کو فا ا 
رکھتا ہے ۔ یہی وہ حقیقت ے جو ہمیں حرکات (040۷650015) جیسی 
چیزوں کو سمجھنے میں مدد دیتی سے یا کسی بولے ہواۓ فقرنے میں 
الفاظ کی ترتیب کو ۔ تسلسل (ھورەہہعن5) خال ھلی ی حدود زمانی 
کے انذر انبر ھی وارد ہو سکتا ے ۔ کچھ حصے اس تسلسل کے یوں 
متاز هو سکتے ھین که یه زیادہ پہلے کے ہیں اور کچھ یوں که زیادہ 
بعد کے ہیں ۔ یه فرض کیا جاتا عہ کہ سب سے پہلے حصے وہ ہیں 
جن کا زور اپنی اصل کیفیت کے مقابلے میں سب ہے زیادہ کم ہو گیا 
اھ سے اپ 5 سب سے زیادہ بعد ے حصے وہ هھیں جو انی حسی سرت 
کو صحیح و سالم برقرار رکھتے ھی ۔ اپنے آغاز میں مہیج اک ںا 
مرتب کرتا ہے ؛ بعد ازاں ایک عبوری دور آتا ےہ جس میں حس 
بعدریج بدلتّی ہے اور پھر بالاآخر ایک تمثالچہ بن جاتی ے۔ ںی جب 
پھیک پڑ رمی ھوں تو انھیں پریدہ رو حسّو وں (58متائ١‏ دہ عنطانحہ([ہ:[ھ) 
نام دیا جاتا ے١‏ ۔ جب پھیکے پ پڑۓ کا عمل مکمەل هو جاتا ےے 
(جو بہت جلد مکمل ہو جاتا ے) تو ہم امثالچہ حاصل کر لیتے ہیں 
جو بعد کے موقعوں پر بہت کم تبدیلی کے ساتھ احیاء (71۷1[۷) کے 
قابل ہے ۔ بدیہی یاد (077 م36 ٤اذ‏ صحہ1ا) کے برعکس سچی یاد 
(5600,01 ۲۷16]) کا تصور حض ان واقعوں پر عائد ہوتا ہے جو اس 
حد تک دور کے ہو چو کہ ان کے پھیکے پڑۓ کا دور ختم ہو چکا هو۔ اگر 


() ملاحظه ہو سممن کی کتاب -مححصظ صعطءدنصعم۷ا ءےزرڑہ؛ 
,, صعطہ ' اج ص4 صط 


۰۱ 


حال یی کوئی چیز۔ان-واقعوں کی م۰مائندگی کر سکتی کے تو وہ عض مثالچے 
ھیق ۔ وہ درعیانی' عزاحل کے فاردے جوٴ پھیکے پڑۓ کی مدت کے 
دؤران میں واقع ہوتے ہیں اور جو حسّوں اور "الچون کے مابین علق 
ان واقعوں یىی ممائندی نہیں کر سکتے ۔ 

بد یھی یاد اہم ے اس لیے بھی کہ یہ قسلسل کا تجربہ بخشتی سے 
اوں اس لے بھی کە یہ حسٌُوں اور ان :مثالچوں کے بیچ کی خلیج کو 
پاٹنی ھۓ جو حسُوں کی نقن ہوے ہیں ۔ لیکن اب سچی یاد کے مسثئلے 
کی بحث کو پھر سے چھیڑۓ کا وقت آگیا سے ۔ 

فزضن کیجیے آپ مجھے پوچھتے ھیں کە صبح ناشتے میں. کیا کھایا 
تھا/:يٰه بھی فراض ۔کز لیجیے. کہ :ال اٹنا۔ میں میں نۓ :اپٹۓ . ناشتی۔ کہ 
بارے یں نہیں سوچا تھا اور یه بھی کهھ جب میں ناشته کر رھا تھا 
تو نے جن چیزوں: پر یه مشعەل تھا ء انھیں الفاظ :مین ڈمالنے کی 

شش ھی نہیں ک - ایسی صورت میں مبزا تذکر سچی یاد ھوکا ند کە 
عالق ٦يا‏ -)یاد کا:عمل:ٹاشتے کے مث لنچوں! :کو یاد کرنۓ ,وڑاا مشعمل 
هوگا افار یه :عمل: نیوے ذعن میں اغتقاد کے ایسے احساض کے ساٹ 
واردٴ ھوکا جو حافظی نثالچون (ہ ج8 ہ7 ہ٥ہص]/0)‏ کو نرے یل 
ععالچرں (دہعدحصندہ ذ٥‏ 5زعہ/ہ]) ےۓ یز کرتا ے ۔ یا بعض اوقات 
الفاظ تمثالچوں ى وساطت کے بغبر ھی زبان پر آ سکتے ھیں لیکن اس 
صورت مین بھی اعتقاد کا احتاس اتنا ھی لازم ےہ ۔ 

ا فیالحال اپتےۓ غوَر او فکز ے' آنٴ ادن کو خارج کر دین 
جن میں الفاظ مغانچوں ی:جگە لے لیتے ہیں ۔ میراۓ غیال: میں اَی 
یاقڈں ھمیشه سچ مچ کی عادق یادیں ہوتی هیں ۔ وہ یادیں جو 
ت ثالچوںن کو استعمال کرتی ہیں ء ٹھیٹھ قسم ی سچی یادیں (آو م٦7‏ 
٤٥0ء0‏ اہا) وق یس ۔ 

جہاں, تک ماری درلافت کا تعلق ہے ء جافظی تثالچے اہتی 
ذاتی کیفیات میں ایک دوسرے نے ختلف نہیں ھوتے ۔ وہ اس حقیقت کل 
بنا پر ایک دوسرے ہے ختلف ہوتۓے ہیں کہ تخیل کو وجود بخشتے 


ارشیف 


والے مثالچوں کے بر عکس یادوں ی تکوین کرنے والے ممثالچے ایک 
اعتقادی احساس (چٗٛذ[ء)] [1٤‏ ) کو ساتھ لیے ہوتۓ ہیں جسے یوں 
بیان کیا جا سکتا ے که ؛يد واقعه هھوا؛۔ اس اعتقادی احساس کے 
بغیر ھی تمثالچوں کا خالص ورود تخیل کو وجود بخشتا ےہ ۔ جو چیز 
حافظے کو مار اکر ھے ون اعتقادی غت ضر نے اععادی ارات ہیں 
اگر میں خود غلطی نہیں کر رها ؛ کم از کم تین ختلف قسمیں ہوق 
هیں جنھیں ھم علی الترتیب یاد ء توقع اور اقرار بعض ٥(‏ :ہ8 8876) 
کكہةە سکتے ہیں ۔ جہاں تک اقرار حض کا تعلق سے اعتقادی احساس 
میں کوئی وقتی عنصر نہیں ہوتا ء اگر چہ جس چیز کا ھم اعتقاد کررۓ 
غیں اس کے مشتمله میں هو سکتا سے ۔ اگر میں یه اغتقاد۔ رکھون که 
سیرز می قبل مسیح میں ساحل برطانيه پر اترا تو وقت کا تعین اعتقاد 
کے احساس میں موجود نہیں بلکہ جس چیز کا اعتقاد: کیا گیا ہے اس میں 
موجود ہے ۔ میں واردہ کو تو یاد نہیں رکھتا لیکن اس کی جانب ویسا 
هی اعتقاد رکھتا موں جیسا کہ اگلے سال واقع ہوتنۓے والے گرھن کک 
جانب ۔ لیکن جب میں نۓ بجلی ک چمک دیکھی ہو اور کڑک کا 
یلان جوا تر بے ذھن تین ایک اعتتا ئا حماس (عزیاد کے پا کنا 
بیدار ھوتا ے۔ فرق ہے تو صرف اتنا کہ یہ مستقبل کا حواله دیتا ے ۔ 
جھے ک ڑک کا ایک امثالچہ میسر آتا ہے مع. اس احساس کے جو۔ان 
الفاظ میں ظاھر کیا جا سکتا ہے : یہ واقعدہ ھوکا؟ ۔ پس یاد کے معاملے 
میں ماضیت جو کچھ اعتقاد کیا گیا ےء اس کے مشتملہ میں نہیں بلکە 
اعتقادی احساس کی ماعیت میں مضمر سے ۔ ممکن ےہ عین اسی قسم کے "مثالچے 
میرے ذھن میں وارد ھهوں اور میں توقع کروں کھ. وهی سامنے 
لات نک دن ےج زی کسی اعتقاد کے اِن :کو ذھن مین جگہ دوں 
جیسا کە کسی ناول کے مطالعے میں یا یه بھی ممکن ےک میں انھیں مع 
وقتی تعین! کے ذھن پر وارد کرلوں اور نری ہاں کہتا جاؤں جیساکەه 
تاریچ کے مطالعے میں ۔ کسی بعد کے خطبے میں ء جب میں اعتقاد کے 
تجزے ہر پہنچوں کا تو اس طرف رجوع کروں' گا ؿالحال می یه 
)١(‏ . صملاعصنمصت 1 ۳ت]' 


۰۳ 

واضح کرنا چاہتا ھوں کہ کوئی خصوص قسم کا اعتقاد حافظے کا 

طرۂ امتیاز ے ۔ 
_ية مسشثله کم آیا حافظے کی تشریج بە حیثیت عادت یا تلازم کے 
ہو سکتی ہے ؟ مارے کسی چیز کو یاد رکھنے کے اسباب و علل کے 
بارے میں نئے سرے ہے دعوت غور و فکر دیتا ہے ۔ مثا5 یہی سوال 
لیے :رک صبح میں کت سکیا ناشته کیا تھا؟ اس صورت میں سوال 
جھےٴ تذکر: پر آمادہ کرتا ے ۔ يهە ذرا عجیب سا معلوم دیتا ے که 
سوال خود جھے لقمه دے که آخر یہ کیا چیز ےے جسے مجھے یاد کرنا 
ے؟ اس بات کا تعلق الفاظ کو سمجھنے ہے ہے جو اگلے خطبے کا موضوع 
ہوکا ۔ لیکن اس کے متعلق کچھ نہ کچھ اب بھی کہنا ھی پڑے کا ۔ 
ما بح کا اشتہ' کے الفاظ :کو سمجھنا ایک عادتے ء اباؤجود اس 
بات کے کە ہر نئے دن :وہ کسی مختلف واقعے کی جانب اشارہۃ کرے 
ہیں ۔ جب کبھی ہم 'اس صبح؟“ کہیں تو اس سے وھی مطلب نہیں 
ھوتا جو ”جان؟ یا 'سینٹ پال؛ کا ہوتا ےہ ۔ اس سے مقصود ہر ختلف 
دن پر وقتِ کی ایک ختلف مدت ہے ۔ نتیجہ یہ نکلتا ے کە عادت جو 
۶اس صبح؟؛ کے الفاظ کو سمجھنے کا باعث ھے ء کسی متقررہ اش نک 
ساتھ الفاظ کو متلازم کرۓے ک عادت نہیں بلک الفاظ کو کسی 
ایسی چیز سے متلازم کرنۓ کی عادت ے جو مارے ”حال؟ ہے ایک 
مقررہ زمانی رشتے (”د٥‏ ا٥‏ صن ٥×[م)‏ میں منسلک ہے ۔ یہ صبح 
آج میرے 2٭حال؟ سے وعی وقتی رشتهہ رکھتی ہے جو کل صبح کا میرے 
کل کے دن سے تھا ۔ اس صبح کی بندش کو سمجھنے کے لیے یه ضروری 
ٹھہرا کە ھمیں زمانی وقفوں (ہاو۲۷ع]اٗذٔ0ص11) کو حسوس کرۓ 
کا کوئی طریقہ ہاتھ آۓ ۔ نیز زمانی وققوں کا احساس ”اس صبح؛ کے 
الفاظ میں جو قا می عنصر )0٥058٤٥ ٣ ا٤٥٥٥ ٤(‏ ہے ؛ اس کا پتا 
دے ء تاھم عیاں ے کم زمانی وٹفوں کی یه قدر شناسی(00ڈا 3ت ۴م7حھ) 
یاد کا نتیجہ ےے نہ کہ کوئی ایسی چیز جو یاد کے وارد هھوّۓ سے قبل 
ھی فرض کی جا چکی ہو ۔ لہذا اگر ہم یاد کی تعلیل کا تجزیہ کسی 
اپسي چیز سے کرنا چاھتے ہوں جو یاد کو ھی فرض نہ کرے 


برق 


تو بجاۓ ”اس صبح ؛ کے سوال کے کوئی اور مثال لینا بہتر هو گا'۔ 

چلیے کسی مانوس کمرے میں داخل ہونۓ کی مثال لیجیے جہان 
کچھ رد و بدل کر دیا گیا هو ؛ یوں. کمہ لیے کوئی نئی تصویر 
دیوار پر لگا دی کی ھو۔ ممکن ے اول اول عم حض ایک خُفیت 
سا احساس هو کە کوئی چیز غبر سانوس ہے لیکن جلد ھی یاد آ جائۓ گا 
اور عم بول آٹھیں گے ”وہ تصویر دیوار پر پہلے تو نہیں تھی۔؟؛ مثال کو 
اور زیادہ تعین دینے کے لیے ھم یون فرض کر لیتے ہین کہ ہم 
اس کمرے میں پھلے صر ایک م تبة گئے تھے ۔ اس صورت مین جو 
کچھ واقع هوتا ے وہ کاق واضح نظر آتا بے ۔ پہلے موقعے کے تجزے کی 
بنا پر کمرےۓ کی دیگر اشیا دیوار ی اس خالىی جگە ہے جہال اب تصو یز 
لٹک رعی ہے ء ایک تلازم رکھتی ہیں ۔ وہ خالی دیوار کا ایک "شالچه 
ذفھن میں بیدار کرتی ہیں جو تصویر کے ادراک سے ٹکر کھاتا ہے ۔ 
وه متَالِچَة اعتقادی احستّاس کے ساتھ متلازم ۓ اور اعتقادی احساس 
ماریا ضت ا کے مطائق پا ہ6 طرہ امشیاز ےا کوں 0 و اکا 
موقوف (تانامطكھ) کیا جا سکنا ے کہ ادراک ہے ہم آھنگ کیا 
جا سکتاے ۔ اگر کمرے میں کسی طرح بھی کوئی تبدیلىی ثل هوْق 
تو شاید: کسی معین یاد کی بجاۓ محض موانست کا ایک احساس عی وازد 
ذھن ہوتا ۔ یہ تبدیلی ھی تھی جس ۓ ہمیں حال سے ماضی کی یاد 
کی جانب راغب کیا ۔ 

ھم اس مثال کو ایک عمومی رنگ د ےکر بہت سی یادوں کے 
علل و اسباب پر حاوی بنا سکتے ہیں ۔ماحول کا کوئی موجودہ 
خدوخال ء پچھلے تجرے کی بنا پرء کسی ایسی چیز سے متلازم ےہ 
جو اب موجود نہیں ۔ یه غیر حاضر شے ایک ثالچے کا روپ دھار کر 
ہمارے سامنے آتی ہے اور موجودہ حس سے اس کا فرق ممایاںن حے ۔ ممکن 
ہے ایک زیادہ شا تجزیہ حافظی اعتقاد ى بھی اسی طرح' وضاعت 
کٹ سکے جس طرح کہ ہم تلازم اور عادت:ی کقبوت کو سلیاے 
هی ء لیکن اعتقادوں کے علل و اسباب مہم ہیں اور ھم فی الحال اس 
قابل نہیں کہ ان کی تحقیق و تفتیش کر سکیں ۔ ابھی ہمیں |سی 


۵ 

حقیقت پر اکتفا کرنا عو کا کہ حافظی ممثالچہ عادت کے ذریعے شرح 
پا سکتا ے ۔ جہاں تک حافظی اعتقاد کا تعلی ے مارے لیے یه ضروری 
ے کہ چاے عبوری کو دی ری ا کات اک اس نظرے کو 
تسلیم کر لیں کہ یہ عادت کے عنوان کے تحت نہیں آ سکتا ؛ کم از کم 
جب یه اول بار وارد هو ء یعنی جب ہم کسی ایسی چیز کو یاد 
کریں جسے ہمٴ نے پہلے کبھی یاد نە کیا عو ۔ 

اب ہميں حافظی اعتقاد کے مشتمله کو ذرا غور سے دیکھنا 
چامے خ خائطع امقافحاطیٰ) عاہے یں اک می ےت 
ڈکہتا ےے جسے ہم 'معنی؟ کہہ سکتے ہیں ۔ حافظی اعتقاد ہمیں 
احساس دلاتا ے که میثالچهە کسی ایسی/|چیزز ی طرت: اشارہ کر" رَها 
ے جو ماضی میں موجود تھی ۔ اس موضوع ہے نیٹنے کے لیے ھمیں 
حافظی اعتقاد کے لفظی معنوں پر غور کرنا چاہیے ۔ ممکن ہو سکتا ے 
کہ ہم حافظی اعتقاد کو ان الفاظ میں بیان کرنا چاہیں: ””کوئی چیز اسی 
تثالچے جیسی وارد ھوئی؟' لیکن ایسے الفاظ کسی بالکل ھی سمیدعے 
سادے حافظی اعتقاد کی بھی صحیح صحیح ترجانی سے بہت دور ہوں کے ۔ 
”اس تمثا لچے ہے کچھ ملتی جلتی چیز“؟ ایک بہت آلجھا ھوا عقولهہ ھوکا۔ 
ایک با لکل ھی سیدھی قسم کا یاد میں ء ہم کسی تمثالچے اور 
اس حس ‏ جس کی وہ تنثالچہ نقل ےہ ء دونوں کے باھمی فرق سے آکاہ 
نہیں ہوۓ کهہ اس حس کو ہم تٹالچے کا اضل :موند قرار ادے 
سکیں۔ جب مثالچہ ہارے سامنے ہوتا ہے تو ہم کچھ اسی طور 
راۓے زنی کرۓے ہی ںکە ”یه وارد ھوا)۔ ممثالچہ اس چیز ہے جو ماضی میں 
موجود رھی ؛ میز نہیں کیا جا سکتا ۔ لفظ ”یه“ گزشتة حس اور موجودہ 
”مٹالچه دونوں پر حاوی ہے اور ھمیں ایک ایسے حافظی اعتقاد میں یقین 
رکھنے کے قابل بناتا ےہ جو !اس ممثالچے سے کچھ ملتی جلتی چی٥‏ 
یا ال رع ا سا 

یه اعتراض ہو سکتا ے کہ اگر ھم یوں حکم لگائیں کہ 'یە 
وارد ھوا؛؟ جب کەه در حقیقت ”یه ایک موجودہ مثالچه ہو تو ھم غلط 
حکم لگا رے ہوں گے اور جب حافظی اعتقاد ی یوں ترجانی کی جاۓ 


تو حافظی اعتقاد فریب بن کے رہ جاتا ہے ۔ اعم یه ایک غاطی 
ھو گی جو ان الفاظ کو ایسی صراحت بخشے (<ہذّہئ7۲6) سے مول ‏ لی 
جاۓ کی جو خود ان میں موجود نہیں ھوق ء؛ یعنی جب سیدے سادے لوگ 
اتھیں استعمال کرۓ ہیں ۔ یہ سچ عے که تمثالچه اپنے اصل نمونۓے ہے 
بالکل ہم شکل نہیں ھوتا اور اگر لفظ ؛ید؛ ہے مرادء دوسری هر 
چیز سے قطع نظر؛ وہ ممثالچه هو تو یہ حکم کھ 'یە وارد ھوا؟؛ 
غلط هھوکا ۔ لی عمنیت (۳ڈاتت1]0) ایک صربج عقوله (م: ن7۲ 
حمنام۱ء) ۓے اؤز عام بول چال میں کوئی لفظ بھی صریج نہیں 
کہلا سکتا ۔ عام بول چال عینیت اور کای مغاہہت (117ہ1ئحصدلہ ك:ہ01) 
میں فرق کیا و کو وت ایک لفظ نہ صرف همیشهہ ایک جراۓ'' پر ”غائد 
ھوتا ھے بلکہ متلازم جزیوں کے ایک گروہ پر بھی جو عام خیال یا 
بول چال میں ختلف نہیں پہچاۓ جاۓ ۔ لہذا اوائلی یاد (۷6ت زم ×ط 
[560007) جب یہ حکم لگاتی ےہ کہ ”یه وارد ھوا؛ تو یه غیر واضح 
ہوتی ہے ء غلط نہیں ہوتی ۔ 


غیر واضح عینیت (7آا 14 ۱6ع ۷) جو در حقیقثت کای سشابہت 
سے ء ان بیشتر الجھنوں کا باعث بنی ے جن کی بدولت فلسفه زندہ رھا 
کے کسی مبہم موضوع (ۂاءء[دان٥‏ 6اع۷) کے بارے میں جیسا که 
رد یں مان ہف کے ”مثا لچهە بھی ےے اور تمثالچے کا اصل نمونه بھی ء 
متضاد بیانات (9ما3ء[8۲01) به یک وقت صحیح ہوۓ ہیں۔ یه 
موجود تھا اور موجود نہیں ے کیوں کہ یه ایک بای کی چیز ہے 
مگر یوں بھی کە یہ موجودے اور موجود نہیں تھا کیوں کہ یه ایک 
موجودہ مثالچہ ےہ بس ماضی کی وساطت سے حال کی ترجانی جیسا کهہ 
وکا کا موقف ہے ؛ پا واقعات کے تسلسل و تواتر اور وحدت میں 
کثرت جیسا کہ ہیگل کا خیال ہے ء اور اسی قسم کے دوسرے خیالوں کا 
ایک اژدھام! جن کو عم متبحر (لدا750]0) اس لیے کہتے ہیں کہ وہ 
مہم اور الجھے هوےٴ“ہیں ۔ ممثالچہ اور اصل 'مونہ کے حافظہ میں خلظ ماظ 
عو جا کے کے باعث جو تضادات منتج ہوۓ ہیں وہ ھمیں صراحت پر 


۲٠ے‎ 


مجہور کرتے هیں ۔ لیکن جب ھم صرح هو جائیں تو ماری یاد عام 
زندی کی یاد سے حتاف ہو جاق سے اور ا ھم اس بات کو بھول 
جائیں تو ھم یاد کے تبزرے میں غلطی کھا جائین کے ۔ 


دعندلاپن اور صراحت اہم خیالات ہیں جن کو سمجھنا بہت 
ضروری ہے ۔ دونوں میں مدارج کا فرق ےہ ۔ تمام سوچ کسی حد تک 
دھندل ہویق ےے اور مکمل صراحت ایک نظری معیار ے کہ عملی 
اعتبار سے قابل حصول نہیں ۔ یہ سمجھتے کے لیے کە صراحت سے مراد 
کیا ے ؟ پہلے يہ غور کر لینا مناسب ہوکا کہ پیائش کے آلے کیا 
٣‏ رن نت 0۳0 
اس صورت میں کہتے ہیں کہ جب وہ ہہت خفیف مہیجات کے ضمن 
می" بھی 'تتاج نا اختلاف' ظامر کریں نے ایک ڈا کٹری' تھرمل میٹ ا 
وقتِ درست هوتاے جب یه خون کے ٹمبریچر میں بہت ھلکے ھلکے 
اختلافات کا بھی پتا دے ۔ ھم عام طور پر یه کہه سکتے ھیں کە ایک 
آله اسی تناسب ہے درست ھوتاے جس تناسب سے کہ یہ ختلف قسم 
کے خفیف مہیجات کے ختلف رد عمل پیش کرتا ے ۔ جب مہیج کا تھوڑا 
سا افزی :رذ اعمل کا: عت زیادہ -فری۔ ےنب ئل دے کی ا( ذدوست 
دراکا ا اور اکر معاماعاس رے پرعکی ھی تی درمت ہن مو تاج 

فکر یا ادراک کی درستی ( ٥‏ ہءءھ) کے ضەن میں بھی 
هو بہو ایسی ھی چیز واقع ہوق ہے ۔ایک موسیقار ؛ موسیقی کی لے 
میں نہایت خفیف ہے خفیف اختلافات پر بھی متلف طریتوں ہے سر دھتے 
گا حالاں کہ ایک عام انسان ان اختلافات کا ادراک کرۓ سے 
قاصر ہوگا ۔ حبشی ؛ حبشی حہشی میں فرق جانتا ے ۔ ایک اس کا دوست 
ےہ تو دوسرا دشمن ۔ لیکن ہارے لیے ایسے رد عمل نا ممکن ہیں ۔ 
ھم لفظ ”حیشی؟“ کو استعال تو کر سکتے ہیں مگر یه استعمال اس قسم 


ھی 


٣‏ بت ات قروری فرظ بے مکر یو وات خو ہک وا 
درستّی اور دھندلے پن کا موضوع دوبارہ خطبة سیزدھم میں زیر غور 
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ہ۲۸ 


کے امتیاز ہے آزاد ہوگا۔ کسم خاص قسم کے مہیج کے ضمن میں 
رذ اعمل کی درسیٰ میق سے ہہ اھو جای ے ۔ کسی زان کو ھی 
کی مثال لے لیجے ۔ شاذ ھی فرانسیسی ایسے ہوں کے جو ھال (818[1) 
اور هول (ع[ہ5]ا) کی آوازوں میں فرق جان سکیں حالاں کہ خود 
مارے ذھن پر یه دونوں آوازیں بالکل سختلف ارتسامات عائد کرق 
هیں ۔ یه دو بیانات ”٭ہال پانی سے بھرا ھوا ے““ اور ”٭ھول (سوراخ) 
پاتی سے بهرا ھوا ےھ“ دو مختلف رد عمل پیدا کرتے هین اور ایک 
سامعه۱ جو ان میں امتیاز نہ کر سکے ء اس لحاظ ہے یا غیر درست 
ے یا غس واضح -‫ 


کیا فکر میں اور کیا ادراک میں صراحت دھندلا پن ء کم و بیش 
سشابة سہیجات کے رد عمل کے قدریجی فرق پر مہتی ہوتے ہیں ۔ فکر کے 
معاملے میں رد عمل حسی مہیج (و0ا1[نس×صناہ 31 تہ ذادودت8) کے بعد 
فوری طور پر وارذ نہیں ھوتا لیکن جہاں تک ہارے موجودہ سوال کا 
تعلق ھے اس سے کچھ فرق نہیں پڑتا ۔ چنانچہ یاد کی جانب رجوع کرۓ 
هوۓ ھم کہہ سکتے ہیں کہ ایک ٭یاد؛ اس صورت میں مہہم ہوتی ۓے 
جب یه کئی مختلف واردوں کے حق میں موزوں ہو ۔ مثااً 'میں ایک 
آدمی ہے امااٴ مہم ے کیوں. کہ کوئی آدمی بھی اس پر پورا اثر سکتا 
ہے ۔ یاد اس وقت صریجح ھوتی ے ۔ جب کہ وہ واردے جو اس پر پورے 
آتویں خاص حدود و قیود کے پابند ہوں ۔ مثاڈ ”میں ایک آدمی ہے ملا؛ 
کے مقابلےمیں ”میں جونز سے ملا؛ صریج ہے جب ایک یاد صریج بھی هو 
اور سچی بھی تو ھم اسے درست یاد([ ۲۵۸٢٢ ٥00‏ اءء۵) کہە سکتے 
ہیں ۔ جیسے اوپر کی مثال میں اگر یہ جونز ھی تھا جس سے میں ملا ۔ 
جب ,تک ا سچی قرار دینے کے لیے کسی بہت هی بعبن ‏ وازدے _ک 
ضرورت لاحق نہ ہوء یہ صریج ھی ہوق ہے چاعےہ جھوٹی ھو۔ 

جو کچھ اوپر کہا گیا ے اس سے يد نتیجه برآمد ہوتا ےہ کہ 
ایک غیر واضح خیال کے سچے ہوۓ کے زیادہ امکانات ہیں بە نسہت 





2 عمضصدء‎ )١( 


۲۰۹ 


ایک صریج خیال کے ۔ کسی بات کو ایک مہم خیال کی مدد سے ببان 
کرنۓ یا سلجھاۓ کی کوشش ء :کسی سانڈ کی آنکھ کو کڑ کی نرم بھیلی 
سے نکالنے کے مترادف ہوگا۔ جب بھیلی اپنے نشاۓ پر ببٹھے تو اں کے 
اوپر ء 'ارد گرد؟ پھیل کر زہ جاتی ے اور غالباً جسم کے باق حصون کے 
ساتھ سائنڈ کی آنکھ بھی ڈھانپ دیتی ہے ۔ برعکس اس کے کسی :بات 
کو صر6 ا خیال ہے نبھاۓ کی کوشش کسی ' بن کیاکی کو 
گول سے کالنے کے برایر ھے ۔ ضر خیال کا فائدہ یہ ے که یه بیل 
کی آنکھ اور نشاۓ کے باق حصوں میں امتیاز کر لیتا غے ۔ مثٹل5 اگر 
ہدف ؛ بە حیثیت حموعی ؛ ۔-.۔ساروغ (17 صظ ۰ع ص0٦‏ 7) کا ایک کكنیه 
هو اور سانڈ کی آنکھ ان بد ہھیڑوں کے جمگھۓ میں کوئی کھمہی ہو ء 
تو ایک مہہم خیال جو ہدف کو محض بد حیثیت جموعی قبرب لگاۓ ء 
مطبخی نقطة نظر! ہے فائدہ مند نہیں ہو سکتا ۔ اور جب میں حض إاتنا 
ناف وین کە میں ایک آدمی سے ملا تھا تو مبرا حافظه روزمسہ 
ضروریات کے اعتبار ہے بہت ناکاق ھوکا کیوں کە یه بات کە آیا میں 
براؤن سے ملا یا جونز سے ملا ء کای :فرق ڈال سکتی ہے ۔ یه (یاد) کە 
میں ”جونز سے ملا اضافی طور پر صریج ہے ۔ اگر ہیں جونز سے ملا ھوں 
تو یه درست (٤٥۲اءعھ)‏ مے ء اگر برؤن سے ملا ھوں تو غیر درست 
لچ اہر سوڑت اس ند کن گے کھ میں ایک آدمی سے ملا هوں ء زیادہ 
صرح ے ۔ 

تاھم درستی . (ت ٥‏ ۳اءعھ) اور صراحت (ھصەنەہ۲) کا فرق 
بنیادی نہیں -۔ ھم صراح تکو نظر انداز کرکے درستی اور دھندلے پن کے 
فرق پر توجہ سس کوز کر سکتے ہیں ۔ اس صورت میں ہم اپنی راعنائی کی 
خاطر بە تعریفات قائم کر سکتے یں ۔ 

ایک آله ء جہاں تک مہیجات کے ایک دے ہوۓ سلمے (1ت8) 
کا تعلق ھے ء اسی صورت قابل اعتاد ھوتا ے جب کہ ان مہیجات کی 
مناسبت ہے جو متعاقه امور میں مختلف ئن عوں ء یه ھمیشه ایسے رد عمل 
مرتب کرے جن میں اختلافات آنە ھوں ۔ 


() ۷ء[۷ 1ہ غصلەم ۷صعدنلدہ 


"۲۳۰ 
۰> 


ایک آله ء اسی صورت ء نمبر شار کے اعتبار سے مرتب مہیجات کے 
کسی سلمے کا 'پمائش گر؛ کہاا سکتا ھے ء جب کہ ان تام صورتوں 
میں جن میں کہ اس کے رد عمل متعلقهہ امور میں ٤ ۳ ٦9(‏ ۷9:[ء181) 
مختلف ہوں ؛ وہ رد عمل بھی اسی تسلسل کے ساتھ ایک شارے کیک 


کت ا ا او ہت 


جس آلے کو قابل اعتاد ”پمائش گر؛ٴ کہا جاتا ہے اگر اس کی درستی 
کے درجے کا تعین مقصود هو تو یوں کہنا ہوکا کہ یه آله اسی حد تک 
درست ہے جس حد تک کہ مہیجات کے خفیف اختلافات کی صورتوں میں 
بھی اس کے رد عمل کے اختلافات اور مہیجات کے اختلافات میں تناسب 
موجود ے ۔ یعنی یوں کہنا چاعیے کم اگر مہیج کا تھوڑا سا فرق 
زدعمل 'کا بہت زیادہ فرق پیدا کرے تو آله .بہت درسمت ہوکا ورثهہ 


دوسری صورت میں بہت غیر درست ۔ 


جس حد تک ایک ذھنی ردعمل میں درستی یا یوں کہنا چاھیے 
کە صراحت کا فقدان ھو کا اس حد تک اس ردعمل کو غیر واضح کہا 
اکاقاحمھ بث 


یہ تعریفات حافظے کے ضمن میں ہی نہیں بلک علم سے متعلق 
تمام دیکر سوالات نے ضمن میں بھی ید ثات یکر کے 


یه دھیان رکھنا چا عیے کہ لازمی طور پر جھوٹا هونا تو درکٹارء 
دھندلے اعتقادات یه نسہت صرح اعتّادات مو ھوۓ کا زیادہ امکان 
تھے ہیں کی ات ئی سشحاقی صرح اعتقادذات یىی نعیت کم قدر و قہمت 
ا ہے کیوں کم وہ ان واردوں میں تمیز نہیں کرتے که جو اہم 
حیثیث سے مختلف ہو سکتے ھیں ۔ 





(3/۸٥۱ دت٥‎ )١( 
محدود معنوں میں ھم یوں کہم سکتے ہیں کہ حد صحت کا‎ (۲) 
احصار مہیج کے اجزا, پاڑے والے جوابی فعل ىی اشتقاق صحت پر‎ 

مبنی ے ۔ 


ء۵ء,/, 


دھندلے پن اور صراحت ہے متعلق اوپر کی مام محت لفظ ”یە؛ کی تر جانی 
کی کوشش میں مول لی گئی ۔ ہارا مقصد یه تھا کہ جب هم لفظی یاد 
((×ەمصتحد ل٥ماءء۷)‏ پر حکم لگائیں که 'يه ھوا؛ تو لفظ ؛'یە؛ کی 
وضاحت ہو سکے ۔ اس قسم کے حکم میں 'يیهھ؟ ایک مہم لذظ ہوتا ےہ 
جو موچودہ حافظی منثالچه ؛ اور گزشتہ واردہ پر کہ اس کا اصل 'مونه 
ہے ء یکساں طور پر عائد ہوتا ے ۔ کسی غبیر واضح لفظ کو کسی 
عمومی لفظ سے ہم مکل قرار نہیں دینا چامے کو ععل حیلثیث سے یه 
فرق اکثر اوقات ء:مایاں د کھائی نەه دیتا هو ۔ کسی لفظ کو اس صورت 
میں عمومی کہا جاتا ے جب زیر نظر اشیا کے بعض مشترک خواص 
(۶٣ءتز٥٣م]‏ 00 صطہ])) کے باعث یه کئٔی ختلف چیزوں پر عائد ھوتا 
هو کیوں کہ لفظ کو استعال کرۓ والےۓ شخص کے نزدیک ان چیزوں 
میں کوئی فرق نظر نہیں آتا ۔ میں اس بات پر تو زور نہیں دیتا که 
اس ۓ ان تمام اشیا کو ایک ھی حیثیت کا (1٥ا1]06)‏ سمجھا ہے ۔ 
هاں اس بات پر زور ضرور دیتا عوں کە اس کے ذھن میں ان تمام اشیا 
کا ایک عی رد عمل مرتب ہوا ے اور وہ ان کے ختلف ہوئۓ کا فیصله 
سک اک امم دس کا کی یل ہر کس 
عمومی لفظ کا چھروں کے کسی ڈھیر سے سمقابله کر سکتے ہیں ۔ 
غیر واضح الفاظ عیثیّت (9ا اط 10) اور عینیتوں کے اختلاف ‏ کے بارے 
می فیصبلوں سے قیٍل صادر هو نے ھیں ۔ عمومی اور منفرد الفاظ ایسے 
فطل تد اعد انت هیں ۔ لفظ: ”یه“ اوائلی حافظی اعتقاد (٥٢ت۰.ہ۶‏ 
د‌نا٭ ا صدءہ) میں ایک مہہم لفظ ہے ء عمومی لفظ نہیں ۔ یە 





مثالچه اور اس کے اصل 'ٴ'موےۓ دونوں پر حاوی ھوتا ے کیوں که 
دونوں میں فرق نہیں کیا جاتا! ۔ 


() مہہم اور عمومی کی بحث کے ضمن میں ملاحظہ ہو ء ریبو کی تصنیف 
,.ہ)) ؛٭٦ہ٥‏ صهمح09 +٭ 11:۰٠‏ لد<هہت6 آہ صمناںہ[ہ+ڑ “٣‏ 
۰ .مم ,1899 ۔ ریہو یوں رقم طراز ے ”بس ایک فارمولا عی 
پیا تع مو وا نرال ےعوائ اھ 6او کی و ا 


(بقیہ صفحہ ۱ء پر) 





۲۲ 
لیک سم لاف ا نے* خاقظی 'اققاف ای )کو ابھی غم 
وع کیا ۔ ”یه ھواٴ اعثتقاد میں فعل کی یه صورت ء اس اعتقادی احساس 
(08ذا٥811616)‏ کی نوعیت و ماعیت سے میسر آق ہے جو اعتقادی 
احساس کہ یاد کی تە میں موجود ہے ۔ لفظ 'یەٴ میں ہم نۓ دیکھا ے 
که ایک دھندلا پن منوؤجود ہے جسے بیان کرنۓ کی کوشش بھی کی 
7 تو لیکن ھمیں ابھی یه پوچھنا چاعیے کە ”وارد هوا؟ ہے ھم کیا 
ند نے یی اک قاط ہے عغابو ق رپ ار رما سکیا 
عمیں کوئی اور معنی تلاش کرنۓ چاہیں جس میں گزشتہ واقعه تو وارد 
ھوا عو ء گر تنثالچه وارد نہ ھوتا هو ۔ 
دو واضح سوال پوچھنے والے ہیں ۔ (() کیا چیز اس بات کا باعث 
بی ۓے کە ھم کہیں 'فلاں چیز وارد ہوق ے؟ٴ (م) جب ہم یوں 
کہیں تو ہارے احساس کی کیا کیفیت ہوتی ہے ۔ جہاں تک پہلے سوال کا 
تعلق ے؛ لفظ وارد کے عام استعمال کی رو ہے ء اور ہاری بحث بھی اسی 
عام استعال ہے متعلق ہے ء حافظی "ثالچوں کے بارے میں ہم نہیں کہہ 
سکتے کہ وہ وارد هوۓ ۔ وہ بە ذات خود تو زیر غور ھی نہیں آئیں کے 
(بقیةه صفحهہ م) 
غیر معین ہے معین کی جانب ارتقا 'پذیر ہویق ہے ۔اگر غبر معین 
کو عمومی کے مترادف شر کیا جاۓ تو یوں کہا جا سکتا ے 
كفاتفرآن یا جزوی ([ناءا88) شروع میں ھی مودار نہیں 
ھوتا ء لیکن یه بھی کہنا ھی پڑے گا کە عمومی بھی کسی 
معین معنی میں شروع میں ھی امودار نہیں هوتاء لہذا میرے 
خیال میں یو ں کہنا ھی موزوں ھوگا که پہلے مہہم ظاھر ھوتا ےۓ 
دوسرے لفظوں میں یوں کہە لیجیے کە چوں هی تعقل ؛ ادراک 
اور ادراک کے فوری طور پر ذھن میں اعاذے کے لمحات سے آکے 
پڑھتا ہے ء نوعی تمثالچه آ دھمکتا ہے اور یه ذھن کی ایک ایسی 
کیفیت ہے جو منفرد اور عمومی کے درمیان ے اور جو دوتون 
کو شامل حال رکھتی ہے لیکن اس کی ظاہرہ سادکی کے باعث 
ھم منفرد اور عمومی کو خلط ملط کر دیتے ہیں ۔ 
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بلکہ حض گزشتہ واقعوں کی نشانیوں کے طور پر استعال ہوں کے ۔ 
تمثالچے حض خیا ی (۲۷ەماچەجھت]ا) ہوۓے ہیں ؛ بە قول عوام وه اس 
حقیقت سے عاری ہوتے ہیں جو خارجی اجسام کو حاصل ہوق ہے۔ 
عام معانی میں 'حقیقی؛ اشیا وہ هوں گػ جو حسُوں کو پیدا کر سکیں ء 
یعنی وہ حسّیں جو اس قسم کے تضایفات (ہ”ہذا0۲۲18٥0))‏ رکھتی 
عوں کەجو ہ ادی اجسام کے وجود پر دلالت کرتۓ ہیں ۔ ٭ەم کسی 
ایک چیز کو ”حقیقی؛ یا ”وارد هوۓ والی؟ اس وقت کہتے ہیں جب 
وہ اسی قسم کے تضایفات کے سیاق و سباق پر پوری آترق هو ۔ ہارے 
حافظی تمشثالچہ کا اصل نمونه تو مادی سیاق و سباق پر پورا اترا 
لیکن غارا حافظی "مثالچهە یوں پورا نہیں اترتا ۔ یه بات مارے اس 
احساس کا باعث بٹتّی ےہ کہ اصل :مونہ ”حقیقی؟ ‏ تھا جب کہ تمثالچه 
خیال ی ےہ ۔ 


لیکن مارے دوسرے سوال کا جواب ء یعنی جب ہم کہہ رھ 
ھہوں کە ایک چیز 'وارد“ ہوی ہے یا '”حقیقی؟ ے تو ھم کیا حسوس 
کر وڑھے ہوتۓ ہیں ء ضرور ذرا ختلف ہوکا ۔ جب تک عم غیر معمولی 
طور پر فکر کے عادی نە ھوں ء ہم تضایفات ک موجودگ یا عدم 
موجودگی کے متعلق نہیں سوچتے ۔ ہم حض ختلف قسم کے احساسات 
رکھتے ہیں جنھیں عقلیتی زبان میں (ل 2ذ٥‏ ااءء1[ئ:5]) تضایفات کی 
حاضری یا غیں حاضریٰ کی توقعات کے طور پر پیش کیا جا سکتا ہے ۔ 
جو چیز حقیقی حسوس دے وہ اسید و یم ؛ توقع و استعجاب کا باعث 
بی ے جب کہ ایسی کیفیات متصورہ' چیز کے ضمن میں موجود 
نہیں ھوتیں ۔ ”حقیقت' کا احساس عزت و احترام کے عرادف احساس آعے۔ 
یه بنیادی طور پر (۲اذ7ہە[0ظ) متعلق ے چیزوں کے خود بہ خود 
عمارے لیے کچھ کرئنے سے : یعنی ہاری ارادی معاونت کے بغیر هی ۔ 
حقیقت کا یہ احساس جو حافظی ”مثالچهە ے وابستە ےء اور ہے خصوص 
قسم کا اعتقادی احساس ء کم حافظہ کی جان ہے ء ماضی کی جانب حواله 


() 4عصتحعد7 چمنطا' 





ّ۰ء۰۱۰۹۰" 


دیتا ے ء غالباً یہی وہ چیز عے جو یاد کے فعل کی بە لحاظ اس یىی اصل 
نوعیت و ماہیت کے تکوین کرتی ہےہ۔ 


اب ھم اپنے ”خالص یاد؛“ (077 1٥000‏ 70۲6) کے تجزے کی تلخیص 
یوں پیش کر سکتے ہیں ۔ 

یاد کو ؛ اول ایک تثالچه ضروری ے اور دوم ء ماضی میں 
موجود هوئۓ کا اعتقاد ۔ اس اعتقاد کو هم ان الفاظ میں ادا کر سکتے 
ہیں ”یه موجود تھا؟؛“۔ 

اس اعتقاد کا تجزیە ء دیگر اعتقادات کی طرح یون كیا جا "مکنا 
سے ۔ (ر) اعتقاد کرنا (ع) اور جو اغتقاد کیا گیا ہے ۔ اعتقاد کرنا کسی 
خاص قسم (ع مک 80) کا احساس یا حسں یا حسوں کا خلط کے ؛ جو 
قوقع یا اقرار عض ے اس طریقے پر مخۃلف ہے که جو طروقه اعتقاد کو 
کا کی انت عواله دیتا تے ۔ ماضی کا حوالة اعقادی ظا مت 
مضمر ےے نه که اعتقادی سشتمله ٤٥(‏ ۷ء نا ))]0٢5٤‏ میں ۔ اعتقادی 
احساس اور سشتمله میں ایک رشتہ ےے جو اعتتادی احساس کو مشتمله 
کے حوالے کی جانب مائل کرتا ہے اور جس کا اظہار یوں کیا جاتا ے 
کە مشتملہ وہ ۓے جس کا اعتقاد کیا گیا ۔ 

اعتقادی مشتمله ممکن ےھے الفاظ میں ادا کیا جائۓ یا نہ کیا جاۓ۔ 
جائ ول وہ شال "لی جب وه ادا نہیں کیا ھاتا۔ ا صورت یٹ 
ہم فقط یه یاد کر رعے ہیں کہ کوئی چیز ؛ جس کا تثالچہة مارے ذہن 
میں اب آیا ء وارد ہوئی تو مشتمله مشتمل ھوتا ے اول تمثالچه پر دوم 
اس احساس پر ء جو عزت و تکریم ہے ممائل ہے اور جس کک ہم یوں 
ترجانی کرتے ہیں کہ کوئی چیز ”حقیقی؟ کے نہ کہ ”خیا ی؟۔ سوم ء ایک 
رشته پر یعنی مثالچهە اور حقیقت کے احساس کے درمیان اس قسم کے 
رشته پر جس کو ھم یوں کہە کر بیان کرتے عیں کہ احساس "مثالچە 
کا حواله دیتا سے ۔ یه مشمله اپنے اندر کوئی وقتی تعین نہیں رکھتا ۔ 
وقتی تعيین اعتقادی احسس کی ماھیت میں پایا جاتا ے یعنی وھی 


جے ہم یاد کرنا کہتے ہیں یا (زیادہ پہتر هو) تذکر کہتے ھیں ۔ 


۲۱١ 


ماضی کے اس حوالہ پر حعض بعد کا غور و خوض ہی ےہ جو ہمیں "مثالچے 
اور تذکری واقعے ٤٥(‏ ٥۷ء‏ ٥٥٥ء011‏ 1) میں فرق سمجھاتا ے ۔ جب 
ھم ہے یه امتیاز کر لیا تو ہم کہہ سکتے ہیں کہ مثالچے کا مطاب 
گزشتهہ واقعه ے۔ 
الفاظ میں اظہار پاۓ والے مشتملهہ کو ”اس چیز کا وجود؛ (56 0 
عنط٤‏ ٤ہ‏ صا ×ع) کے الفاظ میں بہترین طور پر پیش کیا جا سکتا ے 
کیوں کہ یه الفاظفعل کے صدور کو شامل حال نہیں رکھتے ۔ فعل کا 
صدور اعتقادی احساس سے تعلق رکیتا عے نەة کہ مشتملہ سے ۔ یہاں ”اس؟ 
ایک مہہم لفظ ہے جو حافظی تمثالچہ اور اس ہے عین ملتی جاتی چیزوں 
پر مع حافظی ”مثالچة کے اصل ہو سے کے حاوی ہے ۔ ۶ؤجودٴ؛ حقیقت کے 
احساسکا بیان ہے اور اس احساس کو پیدا کرئۓ والا ابتدائی عذصز ھر وہ 
چیز وی ےے جو هاری اختیاری معاونت ( ۲۵07ء ورہ۔ہء [٤٥تصا۱ہ٣٢)‏ 
کے بغیر ہی ہہارے ذھن پر ائر ڈال سکتی ہے ۔ 'اس چیڑ کا وجود*“ ک 
بندش میں لفظ 'کا؟ اس رشتے کی منمائندی کرتا ہے جو حقیقت کے احساس 
اوز 'اس؛ کے مابین قائم ہے ۔ 
حافظے کا یه تيزیه غالباً انتہائی طور پر ناقص ہے لیکن میری تو 

حور بت اتا کو ای کو کی سر جو ا کی 
نوٹ:: جب میں اعتقاد کے سی اجساس۶/ کاٴذ کر 'کرتا عوں تو میں 

لفظ ”احساس؛ کو عام معنی میں استعمال کرتا ھوں ء یعنی کسی 

حس ء یا تىثالچه یا حسوں کے کسی خلط یا تنثالچوں کے کسی 

خاط یا دونوں قسم کے خلطوں پر حاوی ۔ میں اس لفظ کو 

اس لے استعال کرتا ھون کہ میں اپنے آپ کو اعتقادی 

احساس کے کسی خاص تجزیے کا پابند, نہیں بنانا چاهتا ۔ 


خطے دھم 
الفاظ اور معغاٰ 


(۸16۸7711116 712ھ ٣مص۳۷۷۱۶)‏ 


اس خطبے میں یە مسثله در پیش وکا که وہ رشتة کیا ے جسےمعی 
کہا جاتا ے ۔ مارے نزدیک لفظ ”نپولین؟ کا مظلب کوئی ایکگٴ آدمی 
ہے ۔ جب ھم یوں کہتے ہیں تو گویا ہم لفظ نبولین اور اس طرح 
مشخص ھوۓ والے آدمی میں ایک رشۓ کا دعوهَل کر رےہ ہوتے ہیں ۔ 
آئیے پہلے اس رشتے کے بارے میں تحقیق کر لیں ۔ 

اول یه غور کرنا چاعیے کە لفظ ء قطع نظر اس کے نعاؤ) سس 
کس قسم کی طبیعی شے ے ۔ وہ مام ختلف موقعے جن پر ایک لفظ امتعمال 
کیا جاتا ۓے ؛ لفظ کی متعدد طبیعی عیئتوں کو تب کرتے هی ۔ یوں لفظ 
کوئی یکتا اور مُنفرد شے نہیں بلکہ واردوں کا ایک سلمیہ ے ۔ اگر اپنی 
بحث کو ورز ےہ بول چال کے الفاظ تک ھی حدود رکھا جاۓ تو عم 
یون کہہ سکتے یں کة ایک لفظ کے دو پہاو ہوتے ہیں ؛ یعنی ایک 
تو بولنے والے کے نقطة نظر ہے ؛ دوسرا سننے والے کے ۔ متکام کے نقطۂ نظر 
سے ١ایک‏ ا الفظ کی اسعال یی کوی واحد صورت منہ اور گلے میں چند 
ایک حرکات کے کسی سلعیه پر سشتمل ہے ء مع تنفس کے ۔ سامع کے 
نقطۂ نظر ہے ایک لفظ کے استعال ی کوئی واحد صوزت آوازوں کے کسی 
ایک شارے ہر مشتمل ہے ۔ ان آوازوں کی حیثیت وھی دے جو تحریر میں 
کم او بش ایک ھی حرف ہے ادا ہوۓ وا ی آواز کی ہوق ہے!ء چا عملىی 
طور پر ایک حرف کئی آوازوں کو ادا کر سکے یا کئی حروف ایک ھی 


)/+2 
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آو او کو ادا کرت 9ا عو نت نم کی زبان ات کال ذائے لفط فَز 
سامع کے کان تک پہنچنے والے لفظ میں ایک تعلیلی تعلق عے ۔ چلیے محث 
کو بولے جاۓ والے لفظ تک هی حدود رکھتے میں کیوں کھ بولا 
جاۓ والا لفظ خیال کے تجزےۓ کے لیے زیادہ اھم ہے۔ پس ہم کہہ سکتے 
ہیں کہ بولے جاۓ والے لفظ کی کوئی واحد صورت حرکات کے ایک شارے 
پر مشتمل ہوتی ہے اور لفظ خود اس قسم کے مام شاروں کے سلمیہ پر 
مشتمل ھوتا ے اور اس سلميه کا هر رکن هر دیگر رکن سے بہت مشایيه 
هوتا ے؛ یعنی ی٭ کہ لفظ نپولین کی کوئی دو صورتیں بہت مشابہ ھوں گی 
اور ھر صورت مشتمل ےے حرکات کے ایک شارے پر جو منہ میں 
وارد ھهوق ہیں ۔ 

چنانچە ایک واحد لفظ کسی طرح بھی ٭فرد! نہیں ھوتا ۔ یه دراصل 
ایک ھی جیسی حرکات کے شاروں ک ایک جاعت ےہ (ہم بولے جاۓے 
والے لفظ کی بات کر رےے ہیں) ۔ حرکات کے شاروں میں کسی حد تک 
مشابہت موجود ہے ۔ اس کی تشریج ٹھیک طرح پرممکن نہیں ۔ مثل یوں ھی 
دیکھیے کہ کوئی آدمی لفظ ”نیولین اس بری طرح بولے که یہ بھی 
فیصله نہ ہو سکے کہ آیا اس ۓ حقیقتاً اسے بولا بھی ےہ یا نہیں ! 
کسی لفظ کے تلفظ کی بختلف صورتیں ناقابل ادراک استدراج٢‏ کے ساتھ 
دوسرے الفاظ کے قلفط کی حرکات میں مدغم ہو جاق ہیں اور لکھےء 
سے یا پڑے ء سب الفاظ کے ضمن میں ھی بات صادق آی ہے ۔ لیکن ہم 
ۓ ابھی تک لفظ کی تعریف کے مسئلے کی تہہ تک تو پہچنے یىی کوشش 
ھی نہیں کی ۔ بات یه ۓکە امعنی؛ ھی وہ حقیقت ہے جو ایک لفظ کو اسی 
قسم کی حرکات کے دیگر سلمیوں ہے متاز کرق ےے اور ”معتی؟ ابھی 
تعریف طلب مے ۔ 

کسی لفظ کے معن یکو روایتی چیز جاننا ایک لازمی ا سے ۔ تاھم 
یه بات بڑی حد بندیوں کے اندر عی صحیح کہلا سکتی تےے ۔ کوئی پیا 
لفظ کسی موجودہ زبان میں حض روایت کی بنا پر شامل :کیا جا سکتا 
() عام×زصنة 
)٢(‏ ددەعجچءة ع(طناجہہ×ە‌م+ہ] 


م۲۱۱۸ 


ہے ء جیسا کە مثال کے طور پر نبٔی سائنسی اصطلاعات کا معامله ے۔ 
لیکن کسی زبان کی اساس روایتی نہیں ھوقی ء کیا ۔فرد اور کیا ۔جاعت 
کے نقطه نظر سے ! کوئی بچە جو بولنا سیکھتا ہے عاداتِ و تلازمات سیکھ 
رھا نے ۔ ان عادات و تلازمات کو ماحول اسی خحد تک متعین کرتا ھے 
جس حد تک کہ ماری اس عادت کو کە کتے بھونکیں کے اور مغے 
بانگیں دیں گے۔ جاعت جو زبان بولتی ہے اسے سیکھ چکی ہے اور ترمم بھی 
دے چقی سے ۔ زبان میں یہ ترمیم تمام کے مام سوچے سمجھے اعال کا 
نتیجہ نہیں بلکہ نتیجہ ہے ان علل و اسیاب کا جو کم و ببش قابل دریافت 
قوانین کی رو ہے کار پرداز هوۓ هیں ۔ اگر ھم کسی انڈ و یورپین زبان 
کی کاف گہری تحقیق کریں تو (بہر حال بعض علاۓ زبان کے.عقیدے کے 
.کوجب) عم فرضی طور پر اس مرحلے پر پہٹچ جاے ہیں جب زبان معض 
ان ریشوں (۵٥00ذ7)‏ پر مشتەل تھی جن میں سے بعد کے الفاظ ننۓے جنم 
لیا ۔ ریشوں نۓ کس طرح اپنے معانی حاصل کیے؛ ہمیں معلوم نہیں ء لیکن 
ایک روایتی مبداء ظاھر ےء اتنا ھی پر اسرار ہے جتنا کہ وہ معاشرق 
معاعدہ جس کی بنا پر ھوبسں (68 طاٌتا510) اور روسو (71008880) انی 
سول:گور'کنٹ کا وجود میں آنا فرض کرتۓ ہیں ۔ عم بہ سمشکل ھی فرض 
کر سکتے ہیں کە ایک وقت ہارے 'ے زبان؛ بزرگ ایسے تھے جو مل 
کمر بیٹھے اور انھوں ۓ يہ فیصلہ کیا کہ کاۓ کو گاۓ کہہیں کے:اوو 
بھیڑے کو .بھیڑیا ۔ اپتے معانی کے ساتھ الفاظ کی وابستگی کسی قدرق عمل 
سے ہروان چڑھی وگ گو ف الحال اس عمل کی نوعیت معلوم نہیں.۔ 

ے شک بولے جاۓ والے اور لکھے جاۓ والے الفاظ معانی کو اذا 
کكرنےۓ کا کوئی واحد ذریعہ نہیں ہیں ۔ وونٹ (۷۷0008) ۓ دو ضخم 
کتاہیں ٭آجہ 1ط ٣ز‏ مر۔تتء ا[ ۷ کے نام سے زبان پر لکھی ہیں ۔ ان 
میں سے ایک کا۔بیشتر مواد اشاروں کی زبان سے متعلق ہے ۔ چیونٹیوں 
کے ضمن میں یوں معلوم دیتا ھے کہ وہ ایک حد تک ملامس 
(٤٥6600مم)ک‏ وساطت ہے ایک دوسرے تک اطلاعات پہنچا سکتی ہیں۔ 
اغلباء تحریر جسے عم اب گفتار ی ادائی کا عض ایک ار یقه قرار دیتے 
میں ؛ پہلے پہل خود ایک خود مختار زبان تھی ۔ چین میں ابھی ٹک بھی 


"۹ 


صورت زھی سے ۔ اپتے آغاز میں تحریر غالباً تصاویر پر مشتمل تھی ۔ 
رفته رفته ان تصاویر ۓ روایتی روپ دحار لیا ء ہاں تک کە .ایک وقت 
ایسا آیا جب وہ ارکان تہجی (ہ[طا8118) ک ممائندگی کرۓ لگیں اور 
بالاآخر حروف کا کام سر انجام دینے لگیں ۔ یعنی ٹیلیفون کے اصول کے 
مطابق 7]'ومی کے لیے؟ ۔ لیکن یه بات عیاں ہے که تحریر کہیں بھی 
تقریر ایا گفتار کی :مائندی کے لیے معرض وجود میں نہیں آئی بلکہ جو 
کچھ بھی بیان کرنا مقصود ہوتا تھا ء تحریر ۓ اس کے بلا واسطه 
صوری استحضار (دہ 3د ×م× آ1٥عءذ:٤0٤21)‏ کے طور۔ پر آغاز 
پایا۔ زبان کا جوھر یہ نہیں عےہ کہ ابلاغ کے لیے یہ کسی خاص ذریعے 
کو استعال کری ہے بلکە اس کا طرۂ امتیاز قرار یافتہ. تلازمات 
(قدہە اوت ٥٥ہ8‏ ۱[ء×[1) کو بروۓ کار لانا ے (وہ :تلازمات جس طرح 
بھی آغاز پاۓ هوں) اس لیے کہ کوئی چیز جو اب محسوس کیے. جاۓ 
کی ا١ہل‏ ھے ء؛ کوئی من سے نکلا عوا لفظ ء کوئی تصویر ء کوئی اشارہ 
یا آکیا نہیں:ء .کسی اور چیز کا ”تصور؟ (9ع0]) بیدار کرۓ کا امكان 
رکھتی ے.۔ جب بھی صورت یوں ہو تو جو چیز اپ قابل حس بے 
اسے ھم .ایک نشانی یا علامت کہهہ سکتے ہیں اور وه چیز جس کا اسے 
”تصور؛ بیدا رکرنا مطلوب ہے ؛ اس کا 'معنی؛ قرار دی جا سکتی ہے ۔ یه 
ہے ایک ؛دھندلا سا خاکہ اس حقیقت کا جسے ھم منی؟ کہۓے ھیں ۔ 
!مکی اس خا کے سے ھی تو بات نہیں بنے گی ۔ ہمیں ختلف طریقوں ہے اس 
خاکے میں رنگ بھرۓ ہوں کے ۔ اور چوں که عم اس چیز کا تجزیه 
کرۓ کے درے ہیں جسے فکر (٤1چ‏ 0٥م‏ 7) کہا جاتا ے ء ہمیں زبان 
کے معاشرق استعال کے برعکس شخصی استعال کک جانب زیادہ توجە دینا 
ھوگی ء بە نسبت اس کے کہ کسی دوسری صورت:میں ھمیں دیتا پڑی ۔ 
زبان .بڑے گہرے انداز میں ممارے افکار پر اثر انداز هو ہے اور ماری 
موجودہ تحقیق میں زبان کا یہی پہلو زیادہ اہم ہے ۔ میں داخلی گفتار 
سے جو کبھی بھی زبان پر نہیں آتی ء؛ کچھ زیادہ ھی سروکار ہوا 
بھ فسبت اں باتوں کے جو دوسرے لوگوں کو اونچی سنائی جاتی هیں ۔ 


جب ھم یوں سوال کریں کہ کیا چیز معنی کی .تکؤین کرقی ہے؟ 
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تو ہم یہ ہیں پوچھ رعے ہوتۓ کە کسی خاص لفظ کے معنی کیا ہیں ے 
ے شک لفظ 'نبولین؟ کے معنیٰ کسی ایک فرد کے ہیں لیکن ہم یہ نہیں 
پوچھ رے کہ جو شخص یوں مقصود ھوتا ے وہ کا ے بلکہ یه که 
لفظ کا فرد سے کیا تعلق ے جو لفظ کو اس قابل بناتا ے کہ اس ہے 
ککوئی اچی ڑم اد لی جاۓ:۔ :لیکن بعینه جس طرح یە معلوم کرنا ضروری 
ہے کہ طبیعی دنیا کے ایک جزو کی حیثیت ہے لفظ کی ماعیت )٥18٥0۲6(‏ 
کیا ے اسی طرح ید معلوم کرنا بھی مفید ہے کہ لفظ کس قسم ک 
چیز کے معن ادا کر سکتا ہے ۔ جب ہم پر یہ بات عیان هو جاۓ که 
ایک لفظ کی طبیعی حیثیت کیا ے اور کس قسم کی چیز اس سے صراد ‏ ی 
جا سکتی ہے تو پھر ہم ان دونوں کے .اھمی رشتے کو جو کہ ”معنی؟ 
ہے ء ڈھونڈ لینے کے زیادہ اھل ہو جاتۓ ھیں ۔ 

وہ چیزیں جو الفاظ کے معتی ہوتی ہیںء الفاظ کے آپس کے اختلاف 
سے زیادہ مختلف ہیں ۔ الفاظ ء جیسا کەہ علاۓ صرف و حو ان میں تمیڑ 
کرۓ ہیں ء ختلف النوع ھیں اور یه بھی سچ ے کہ کچھ منعاقی 
امتیازات ایسے موجود ہیں جو کسی یں ین اجزاۓ کلام (اسم ء 
فعل ؛ حرف) کی خخوی ترتیب ہے میل کھاۓے هیں؛ گو یه تعلق اتنا گہرا 
نہیں جتنا که پہلے سمجھا جاتا تھا ۔ تاہم گرامی ہے گمراہ هو جانا آسان 
؟ بالخصوص ) اگر وہ 'مام زبائیں جو ہم جانتے ھوں ء ایک ھی 
خاندان سے متعلق هوں ۔ کچھ عالم لوگ ہمیں بتاے ہیں کە بعض 
زبانوں میں اجزاۓ کلام کا امتیاز موجود نہیں ہے ۔ بہت سی زبانوں 
میں ية اس سے سے حد "تلف عے جس کے ھم انڈو یورپین زبانوں میں 
عادی ہیں ۔ اری زبان کو بعض اتفاقات سے دو چار هونا پڑا ان 
اتفاقات ۓ زبان پر بعض اثرات س‌تب کے ۔ اگر آپ ان اتفاق اثرات 
کو مابعدالطبیعیاتی اہمیت دینے ہے باز رھنا چاہتے ھوں تو مندرجہ بالا 
حقائق کو پیش نظر رکھٹا چاعے ۔ 

یہ غور کرنے کے لیے کہ الفاظ کے معانی کیا ہیں ء اسم معرفہ ‫ سے 
بحث کا آغاز کرتا زیادہ قدرق دکھائی دیتا ہے ۔ لہذا ھم دوبارہ 
نپولین) کو اپني مثال کے طور پر :پیش کریں گے ۔ جب ہم کوي 
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اسم معرفہ استعال کرتے ہیں تو عام طور پز ہارا معیار یہ هوتا ے کہ 
ھم ایک معین ہستی مراد لے رے ہیں یعبی وہ خاص فرد جسے نبولین 
کہا جاتا تھا ۔ لیکن جس چیز کو ھم ایک شخص کی حیثیت ‏ ہے جانتے 
ہیں وہ اتی سیدھی سادی نہیں ےہ ۔ ممکن ے ایک واحد مفرد ایغو ١‏ 
ایسی هو جسے نبولین کہا جاتا تھا اور جو ولادت سے رگ تک سربسر 
ایک ھی جیسی رھی ۔ یہ ثابت کرنۓ کے لیے کہ یون نہیں ہواء کوئی 
طریقه نہیں ہے ۔ لیکن یہ فرضکرنۓ کے لے بھی که معاملہ یوں ھی تھا ء 
کوئی معقول وجہ نہیں ے ۔ نہولین ء جیسا کہ وہ لوگوں کے تجرے میں 
آیا اور جانا گیا؛ آھےته آہسته تغیر پذیر میئدوں کے ایک شارے پرمشتمل 
تھا ۔ پہلے ریں ریں ء ٹیں ٹیں کرتا ء دودھ پیتا بچەء پھر ایک لڑکاء 
پھر ایک دبلا پتلا اور خوب صورت نوجوان ء پھر ایک موٹا مکروہ 
شخص ہ جو شان دار طریقے پر ماہوس ہهوتا ۔ ہیئتوں کا یه شارہ اور 
ےا قسم کے واردے جو آن ہیئتوں سے بعض قسم کے تعلیلی رشتے 
رکھتے تھے ء نبولین کو تعین دیتے ہیں ء یعنی جیسا کە وہ لوگوں کے 
تجرے میں آیا اور جانا گیاء لہذا وہ نبولین ہیں يیعنی جہاں تک وہ 
تجرے میں آئی ہوئی حقیقت کا ایک جزو ہے ۔ نبولین واردوں کے پیچیدہ 
شماروں کا نام ىے ۔ یه شارے تعلیلی قوانین ک رو سے آپس میں یتدے 
ہوۓ ہیں ۔ کسی لفظ کی مختلف صورتوں (٥ھ15888)‏ ک طرح ان 
شاروں کی وابستگی مشابہت کی بنا پر نہیں ۔ کیوں که چاے ایک آدمی 
آھستهہ آھسته بدلتا ے اور دو قریب قریب ہم وقت موقعوں پر ایک 
ھی جیسی هیئتوں کو ظاہر کرتا ہے ء یه سشایہتیں تو اس شخص کو 
تعین نہیں دیتیں جیسا کہ ء مثال کے طور پر ؛ طریيدۂ سہو و خطا 
(٥×٥<ت ٥٥‏ 0051:07)) سے ثابت ھوتا ےہ ۔ 

اس طرح ایک اسم معرفه کے معاملے میں جبکە لفظ بہ ذات خود 
حرکات کے ایک ہی جیسے شاروں کا سلمیہ ہے ء لفظ کا معنی واردوں 
کا ایک شارہ ۓ ۔ یه وارذے ایک ذوسرے ‏ سے وابستہ هوۓ ہیں اور 
اس وابستگی کا باعث تعلیلی قوانین کی وہ مخصوص نوع ے جو واردوں 
)١(‏ .معء عامصنه ءاومنڈ 
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کو من حیث المجموع ایک شخص بنا دیتی ہے یا ایک حیوان یا 
ایک شے ء اگر وہ نام :کسی آدہی .کی ۔جاۓ کسی حیوان .یا آشۓ پر 
عاید ھوتا ہو نہ تو لفظ دنیا کے اساسی غیر منقسم مگونات میں سے 
کوئی چیز ہے ء نہ-وہ جس کا یہ نام لیتا ھے ۔ اساسی.۔آں, موجودوں 
(ھاثت٤‏ دنت ٤ت‏ 206386ا01ا) میں سے کسی ایک کو .بھی ملقب 
٤٥٥(‏ 0 عذة10) کرتۓ کا زبان میں کوئی سیدھا: سادہ طریقہ نہیں کے ۔ 
میری راد ان اساسی آئی موجودوں سے ھ جو اس اجتاع کو ترکیب 
دیتے یں جے ھم شتخص یا چیز کہتے ہیں ۔ اگر ھم ایسے موجودوں 
کی بات کرنا چاھیں ء اور یه نوبت فلسنے تی سوا کم ھی آق ك4 
تو میں ید کام کسی محنت ہے بنائی ہوئی بندش کے ذریعے کرنا پڑے 
گا ۔ مثاڑ ”وہ بصری حس جو میرے احاطۂ بصارت (دہہہذ۷ ٦‏ 71:14) 
میں صکڑی حیثیت رکھتی تھی ؛ یکم جنوری ۱۹۱۹ء ک دوپہر کو؛)؛ 
ایسے اساسی مفردوں (8٥[م”صدذہ‏ 3056386ا1ا) کو میں ”جزیوں؛ کا نام 
دیتا ہوں ۔اگز جڑے انم ہاۓ معرف بن جائیں تو اس میں کوئی 
امکان ہے بعید بات نە ھوگ اور بلا شبہ وہ اسم ھاۓ معرفہ ھوۓ اگر 
ژبان ئ۔اجاد' ما شی طریقے -پر اثربیت 'یالتہ مہصزین ء:قلسقے :اور منطق 
کے مقاصد ی غرض سے کرے ۔ لیکن چوں کھ زبان عملی غایات کے 
لیے ایجاد کی کئی جزے یک سر ہے نام ھی رہ گئے ۔ 

عملی غایات کے اعتبار سے ف الواقعه جزے جو حس میں زیر تجربە 
آۓ هیںء کچھ زیادہ اہم نہیں ۔ بلکە یوں کہنا چا ھی ےکە هارا سروکار 
ان پورے کے پورے نظاموں سے عے جن میں جزے منسلک ہوۓے ہیں 
اور جن کی وہ نشانیاں هیں ۔ ہم کچھ دیکھتے هیں اور یه دیکھی ھوئی چیز 
ھمیں یوں کہنے پر آماذہ کر ہے '”ہیلو جونز یہاں ے؛ اور یہ اس واقعه 
کہ جوکچھ ہم دیکھ رعے ہیں ء جونز کی نشانی ہے (اس بتا پر کہ جو 
کچھ ھم دیکھ رۓ ہیں وہ جونز کو وجود دینے والے جزیوں میں نے 
ایک ے) مارے لیے بہ نسبت اصل جزے کی ذات کے زیادہ دل چسپی کا 
باعث ے ۔ لہذا ھم جونز کا نام جزیوں کے تمام سلمیوں پر عاید کر 
دیتے ھیں ۔ لیکن ان فرد فرذ جزیوں (8ھ[نا ا8ھ 86٥مت8)‏ کو 


0۳ 


جو سلعیہ کو مرتب کرنۓ ہیں ء علیحدہ علیحدہ نام دینے ک زحمت 
گوارا نہیں کرۓ۔ 

اسماۓے معرفه کے بعد اب ہم اسماۓ ٹکرہ کی طرف آےۓ ہیں ء مثلا 
0 وا 6د کسی 'آدمی؟ جیسے لفظ سے ء اساےۓ معرفه 
پر عائد ٭هوۓ والے جزیوں کے مج موعوں (8دہ([ا٤|[0٥))‏ ک "مام جاعت 
صراد لی جا سکتی کے ۔ جاعت یا نوع کے تمام ارکان کسی شاہت 
یا مشترک خصوصیت کی بنا پر باہم مجتمع کر لیے جاتے ہیں ۔ تمام 
انسان بعض اہم صورتوں میں ایک دوسرے سے مشابہ ہوتے ھیں 
لہذا ھمیں ایسے لفظ کی ضرورت ہوتی ہے جو ان سب پر عائد ھو۔ 
ہم کسی نوع کے افراد کے بارے میں اساےۓ معرفہ کا استعال حض اس 
وقتِ کرۓے ہیں جب کە وہ افراد اہم عملی صورتوں مین ایک دوسرے 
سے ختلف ھوں ۔ دیگر صورتوں میں ہم یوں نہیں کرے ۔ مثال کے طور 
پر یو ں کہہ لیج ےکە ایک کرچھا ا کے کر کک 
کرچھا ھی ہے ۔ ہم ایک کو 'جونز؛“ اور دوسرے کو 'پیٹر؟ نہی ںکہتے۔ 

الفاظ کی ایک بڑی جاعت کھانا ء چلنا ء بولنا جیسے الفاظ پز 
مشتمل سے ۔ ان الفاظ سے مراد ملتے جلتے واردوں کا کوئی سلميہ ے ۔ 
پاؤں پاؤں چلنے کی دو صورتیں تو اس وجہ سے ایک ہی نام پاتی ہیں 
کە وہ ایک دوسرے ہے مسشابہ ہوتی ہیں ء در حالیکہ جونز کی دو صورتیں 
اس لیے ایک ھی نام پاتی ہیںکہ وہ تعلیلی حثیت ہے سر‌بوط ہوتی ہیں ۔ 
جا سل سسشت سے اییےٗ لفظ جیسا: کھ:'چلناء "اور کی انل 
اسم ٹکرہ جیسا کە ای می کوئی واضح امتیاز قائم کرنا مشکل ے ۔ 
چلئے کی ایک مثال کسی ایک لسے میں مس کوڑ نہیں کی جا سکتی ۔ 
چلنا ایک ایسا تسلسل عمل ہے جو وقت کا ثابم ے ۔اس عمل 
کے زیادہ پہلے اور زیادہ بعد کے حصوں میں ایک ایسا ھی تعلیلی 
رشته ہے ء جیسا کہ جونز کی زیادہ پہلے اور زیادہ بعد نظر آۓ وا لی 
صورتوں میں ۔ اسی طرح 'چلئے؟ ی ایک فثال ؛ دمی؛ ی ایک مثال 
سے ختلف ہوتی ےے تو حض اس بنا پر کہ یہ سختصر سی زندگق رکھتی 
سے ۔ ایک خیال یہ بھی ے کہ چلنے کی کوئی مثال جونز کے مقابلے میں 
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غیر حقیقی سے لیکن یوں معلوم دیتا کہ یہ غلط اندازے پرمبنی ے ۔ 
ہم سمجھتے ہیں کہ جونز چلتا ہے اور چلنا وجود میں نہ آتا اگ رکوئی 
جونز جیسا وجود چلنے کے لیے نە ھوتا ۔ لیکن یہ بھی اتنا ھی سچ 
ہے کہ جونز جیسی چیز نہ ہوتی اگر اس کے لی ےکوئی چیز چلنے جیسی نه 
ہوقی ۔ یہ راۓ که افعال کی ادائگی کسی فاعل (08چھ) کے وجود 
کو لازم رکھتی ہے ء اسی قسم کی تنقید کی مستوجب ہے جیسی کھ 
یه راۓ کە سوچٹا کسی سوچنے والے کو یا کسی ایغو کے وجو کو لازم 
رکھتا ے اور اس بات کو ھم ے پہلے خطبے میں ھی مسترد کردیا تھا ۔ 
یوں کہنا کہ یہ جونز ےہ جو چل را ہے ء حض یہ کہنا ے کهھ 
زیر بحث 'چلنا؛ واردوں کے ان "ام شاروں کا ایک حصہ ے جو شارے 
کہ جونز کی ذات ہے عبارت ہیں ۔ منطقی اعتبار سے اس میں کوئی 
غیر ممکن چیز نہیں عے کہ چلتا بە حیثیت ایک جداگانہ مظہر کے واتع 
هو اور یہ جداگانہ مظہر ایسے شاروں کا کوئی حصه نە بنتا هو جنھیں 
ھم ایک 'شخص؛ او سے ھیں ۔ 

لہذا ہم کھائۓ ء چلئے ء بولنے جیسے الفاظ کو !'بارش؛ 'طلوع 
آفتاب٤؛‏ ”برق جیسے الفاظ کے ساتھ جو عام معنی میں افعال کو ظاہر نہیں 
کرۓ؛ ہم نوع قرار دے سکتے ہیں ۔ ضەناً یہ الفاظ واضح کرتے ہیں 
کا ہم علم نحو کے اجزاۓ کلام ہے ملق اشیارات پڑ "کس قدر کم 
پھروسة کر سکتے ہیں کیوں کہ اسم ”تھ؟' اور فعل ترتوم؛ 
صرعاً موسمیاتیق واردوں (٭ء ٣ٗ‏ ہءہ (دءنعمامذةا:]() کی ایک 
عی نوع کو ظاشر کرتے ہیں ۔ کسی ایسے: لفظ سے اظہاز پاۓ والی 
اشیا کی نوع اور کسی اسم نکرہ سے اظہار پاۓ وا ی اشیا یعنی ”آدمی؛ ء 
“زی یا 'سیارہ“ وغیرہ کی نوع میں فرق ہے تو یه کہ اس قسم کک 
چیز جو (مث5) ”برق؟ کے تحت آتی ے بہت زیادہ مفرد' قسم کی ےء 
به نسہت (یوں کہہ لیجیے) ایک منفرد٢‏ انسان کے ۔ (میں برق کا ذ کر 
به حیثیت ایک قابہل حس مظہر کے کر رھا ہوں لہ کہ جسں طرح ا سے 
طبیعیات میں بیان کیا جاتا ے) یہ فرق درجے کا ہے نوع کا نہیں ہے ۔ 


(ر) ملمرمستع --- (:) دہ 151۷40٥1‏ 





"۲۰۲۰۵ 


لیکن عام خیال کی رو ہے کسی ایسے عمل میں جو تابش برق کی مانند 
مکمل طؤر پر حال علٰی (ي ٥۲م‏ ٭تامتگم8) میں حدود کیا جا سکتا 
ہے اور اس عمل میں جو حیات انسانی کی مانند مشاعدے ء حافظے اور 
تعلیللی رشتوں کی فہم و تفہم سے تھوڑا تھوڑا کر کے اکٹھا کیا جاتا 
ھے ء بڑا فرق ہے ۔ لہذا وسیع معتوں مس بات کرتے ہوئۓے ھم یوں کم 
سکتے ہیں کہ اس قسم کا لفظ جس ہے ہم محث کر رے ہین ایک ھی 
جیسے واردوں کے ایک سلمیے کو ظاہر کرتا ہے اور هر ایک واردہ 
(عام طور پر) بہت زیادہ مختصر هوتا ہے اور بہت زیادہ کم سکب 
کسی ایک شخص یا چیز کی لنسبت ۔ الفاظ خود ؛ جیسا: کە ھم 7 
دیکھا ہے ء اسی قسم کے ایک ھی جیسے واردوں کے سلمیے ہیں ۔ یوں 
ایک لفظ میں اور اس کے ایسے معنی میں جیسے کهە مندرجه بالا قسم کے 
الفاظ میں پاۓ جاۓ ہیں ء بە٭ نسبت دیگر قسم کے لفظوں کے زیادہ 
سنطقی مناسبت (ہائء لہ ا٥‏ نعہ.]) موجود ے ۔ 

ایسے الفاظ میں جو هھم ابھی زیر غور لاۓ رے هیں اور اییے 
الفاظ میں جیم ےکە تید“ کو ؛ ج وکیفیات کا اظم او کرت ھیں؛ کچھ 
۷ ابی سر ات ار وا ره اج2 شف ات سے الفاظ 
کسی عمل کو ظاعر نہیں کرتے ء ذرہ برابر بھی نہیں ؟ کو تچ 
جامد خدوخال کو ظاعر کرتۓ ہیں ۔ برف گرتی ‏ اور سفید ھہ ء 
گرتا ایک عمل ‏ ۓ ''سفید' عمل ہی ہے ۔ آیا' کوی ایسا 2 ظے۶' موحود 
ےے جسے سفیدی کہا جاتا ے یا آیا سفید چیزوں کی تعریف اس طرح 
کری پڑے گی کە وہ چیڑیں جو کسی معیاری چیز نے مشابہٹ' رکھی 
ہیں ء یوں کہە لیجے تازہ تازہ گری ہوئی برف سے ۔ يیه. ایسا سوال 
کے می نے چہلو تی کر تھا جا میں شردے اغقا دیں ناما کی ئوک 
حل ہے ۔ بث کے لیے ہم لفظ ہہ جزیوں کا کوئی ایک 
سلمیة یا مشابہ جزیوں کے گروہ مراد لے سکتے ہیں اور مشابہت جامد 
کیفیت کی رو ہے ہوگی نہ کہ عمل کی رو سے ۔ 

منطقی نقطة نظر سے اہم نوع الفاظ کی وہ ے جو سیت کو ظاھر 

اتصن٣ءہو1‎ )١( 


ویش 


"کری ھے د جیساٴ که ”می ”اواپر؛٭'پہلے؟ 'زیادہ ابڑا؛ وغیرہ اوَغیرہاد 
ان الفاظ میں ہے کسی ایک لفظ کے معنی سابقہ انواع کے کسی 
لفظ کے معنی سے بہت بنیادی طور پر ختلف ہوتے ہیں کیوں کە الفاظ کی 
یه نوع سابقھ انواع کی نسبت زیادہ بحرد ٥(‏ 8 ا8طاھ۸) اور منطقی 
حیثیت سے زیادہ ہمز ے ھن اگ ھمیں منظق سے ھی سروکار ہوتا تو 
ان الفاظ پ "بہت از یاآدہ “وقتٴ صزف' 'کراٹا پڑتا''لنکن چونکہ یہاں 
عاری دل چسپی نفسیات سے ےے ؛ ہم محض ان کی حخصوص سیرت کو 
سد نظر رکھین کے اور آگےر بڑھ جائیں گے ء کیوں کہ منطقی صنف بندی 
عارا اولین مقصود انہیں عے ۔ 


اب ہم اس سوال پر غور کریں گے کە جب یوں کہا جاتا ے 
کە کوؤ شخص کسی ایک لفظ کو سمجھتا ہے تو هارا مطاب کیا 
ھوتا ےہ ۔ سمجھنۓے ہے یہاں وہ صورت مراد ہے جس میں کوئی شخص 
ایک لفظ کو اپنی (مادری) زبان میں سمجھتا ہے نە کہ اس زبان میں جس 
سے وہ ناواقف ے ۔ ہم کہہ سکتے ہیں کہ ایک شخص ایک لفظ کو 
سمجھتا ے جب ([) مثٹاسب حالات اے وہ لفظ استعال کرتۓ پر آمادہکریں 
(ب) اس لفظ کی ساعت اس کے افعال میں مناسب رد عمل (6[ط[٥‏ ئ8 
٥5‏ ما) کا باعث بنے۔ ان دونون صورتوں کو ہم بالتر تیب فعا لی 
اور انفعا ی تنہم (چصنصه؛:: :4ص ۷٢‏ نەمەح ۷٣ ٦٠٥٥.‏ ذاعھ) کہەه 
سکتے ہیں ۔ کت اکٹر اوقات کسی لفظ کا انفعا ی ۔تفہم رکھے ہیں ء 
فعال ی تفہم نہیں رکھتے کیو ںکە وہ الفاظ کو استعال نہیں کر سکتے۔ 


کسی شخص کے ایک لفظ کو سمجھنے کے لیے یہ ضروری نہیں ۓے 
که وہ یه بھی جانٹا هو کہ اس کے معنی کیا ھیں ”یعنی یوں کە وہ 
کہە سکے اس لفظ کے یه یه معانی ہیں'ٴ الفاظ کو سمجھٹا اس بات پر حمول 
نہیں ہے که ان کی لغوی تعریقات معلوم هوں یا انسان اس قابل هو که 
ان اشیا کی تخصیص کر سکے جن کے حق میں وہ الفاظ موزوں میں ۔ایسی 
سمجھ لغت نویس حضرات اور طالب علموں کو تو میسر آسکتی ہے لیکن 
عام انسانوں کو عام زندگی میں میسر نہیں آ سکتی ۔ زبان کوٴ سمجھٹتا 


۲۲۲۰۶ 


کا حد تک کرکٹ کو سمجھنے کے مترادف! ے ۔ یه عادت کا معامله 
ہے ۔ ایک شخص نے خود اس کی عادت ڈال لی مے اور درست طور پر غرض 
کر لیتا ے کہ دوسرون ۓ بھی اس عادت کو حاصل کر لیا ھوکا ۔ 
یوں کہنا کہ ایک لفظ کے فلاں فلاں معانی هیں ء یہ کہنۓے کے برایر 
نہیں ےہ کہ جو لوگ لفظ کو صحیح طور پر استمال کرتۓ ہیں انھوں 
ۓ کجھی یه بھی سوچا ے کہ وہ معانی کیا ہیں ۔ لفظ کا استعمال پہلےآتا ہے 
اور معنی اس میں سے اخذ کیے جاۓ ہیں ء مشاهدے اور تیزے ہے ۔ 
علاوہ ازیں ایک لفظ کے معنی بالکل معین نہیں ہو سکتے ۔ کم و بیش 
حد تک دھندلا پن موجود رهتا ےے ۔ معنی هدف ک مائند ایک رتبه 
(۵٥ھ)‏ صے ۔ ٹمکن ےے یه ”سانڈ کی آنکھ؟ رکھتا ہو لیکن پھر بھی نشاۓ 
کے ارد گرد کے حصےۓٴ کمو پیش معنی کی زد۔میں ھوے 'ھیں ۔ یؤن' کہ 
لیے کہ جوں جوں ہم 'سانڈ کی آنکھ؟“ ہے آگےم بڑعیں معنی کی آزد میں 
آۓ والا رقبه کم ہ ےکم تر ہوتا جاتا ے اور خود 'سائنڈ کی آنکھ؟ چھوٹی 
سے چھوٹی ہوتی جاتی ےے لیکن 'سانڈ کی آنکو؛ ایک واحد ثقطے تک کبھی 
نہیں سکڑتی ء اور ہمیشہ ایک مشکوک خطہ چاے یه کتنا ھی ختصر 
کیوں نہ :ہو آنکھ کے' ارد گرد باقی وہ جاتا ے ۔ 

جب ایک اوسط سامع بقدر مطلوب اثر پذیر هو تو عم کہہ سکتے 
ہیں که نفظ ”ٹھیک؛ (٥ء۲۲و٥)‏ استعمال ہوا ہے ۔ لفظ کے ٹھیک ہوۓ 
ی یه !دبی نہیں بلکہ نفسیاتی تعریف ہے ۔ ادبی تعریف اوسط سامع کی 
جگہ گے گزرے زماۓ کے کسی اعلیل تعام یافته شخص کو لا بٹھاۓ 
گی ۔ اس تعریف ہے مقصود یہ ہوتا ے کھ صحیح بولناء ٹھیک ٹھیک 
لکھنا مشکل کام ہو کے رہ جائۓ ۔ 

کسی لفظ کا اپنے معنی کے ساتھ تعلق ایک تعایلی قانون کی :نوعیت 
رکھٹا ے ۔ یه تعلیلی قائون ہارے لفظ کے استعال پر حاوی هوتا ے اور 
() اسی نقطه نظر کو 'فکر' کے تجڑزڑے ہر عاید کر کے ے ۔ں واٹمن 

ے اپنی دونوں کتابوں ×1٥ہابعطہ8'‏ ادر دہ رجہ (مرل ۶۶2 

ثاہءطنمرمنظط) ضفانسمضصعفط ظ× .لہ غصنممر :)8 عط 

مەط٥‏ ,1919) میں بڑے شد وعد کے ساتھ پیش کیا بے 





۲۰۲۸ 


جن اس نادان مرن یں لی ہی تل نان کی کت 
پر حکمرانی کرقا ے ۔ کوئی وجہ نظر نہیں آتی کہ کیوں ایک شخص 
جو ایک لفظ کو صحیح استعمال کرتا ے ء اس لفظ کا مطلب بٹائۓ کے لے 
بھی کسی ایسے سیارے سے زیادہ ملف ٹھلہرایا جااۓ که جو اکر" ضصخت 
رفتار ہے و گردش ہے تو یه بھی بتٹاۓ که کیپلر (1مم15) کے قوانین 
کیا ہیں ۔ 

اس بات کی تشریج کے لی ےکہ فقروں اور لفظوں کو سمجھنے کے کیا 
سان من آنےرقاعل ی الع بد 


فرض کیجے آپ لندن کے شہر میں کسی بد حوابں ڈدوضہٹ کے 
ساتھ گشت لگا رے ہیں اور کسی گلی کو عہور کرتے وقت آپ کہتے 
ھیں ”'دیکھیے وہ ! وهھاں ایک موٹر آرمی ہے؟؛ آپ کا دوس ت کسی ذھنی 
سہارے (میانجی ]8 1006800) کے بغیر ہی ادھہر آدہر نکاہ کھائۓ کا 
اور کود کر ایک طرف ہو جائۓ گا ۔ ضروری نہیں کەکوئی خیالات عی 
دن میں ان جوف -۔ کن ے عضلات کا کچھاؤ کے نوا لد 
یه عملی صورت روما ہو گئی ہو اور یه فعل یوں سر انجام پا 
کا ہو ۔ آپ کا دوست الفاظ کے ععانی سمجھتا ے 'کیوں کہ اس 
سے صحیح حرکات سرزد ھہوق ہیں ۔ ایسی سمجھ کا تعلق اعصاب اور 
دماغ سے ہو سکتاے ان عادتوں یق صورت میں جو انھوں نے زبان 
سیکھتے وقت سیکھ لیں ۔ یوں جسے ہم ان معانىی میں سمجھ یا تفہم 
کہھے ہیں اسے خالص عضویاق تعلیلی قوانین میں تحویل کیا جا 
سکتا ے ۔ 

لو ای بات کی ارالسیرے کین ہے اک 0ک 
تھوڑا سا علم هو تو وہ دل ھی دل میں کچھ گن گن کرے کا جہے 
آپ'یوت اذا کر سکتے ہیں : 

ءلتدامصمالہ عصہ سر( طم 7 ےن مرن“ 

اس کے بعد ء باق صورت تو وھی انگریزی وا ی ھوگ ۔ واٹسن اس بات 
پر بضد ہوگا کہ گن گناعٹ نۓ ضرور اپتدائی گفتار کی کوئی صورت اختیار 


1۷ص1مئع"0 


کی ھوق ۔ہاری دلیل ية وی کہ مکن سے یە گن گناعٹ عض 
مثالچی ٥(‏ 88ط[ [0۷۸۲) ہو ۔ خبر یہ نکتہ موجودہ محث کی رو ہے 
اھم نہیں ےہ ۔ 

اگر آپ ہی بات کسی بچے ہے کہیں جو ابھی لفظ 'موٹز؟ کے مع 
تو نہیں جانتا لیکن دیگر الفاظ جو آپ استعال فرما رے ہیں ء انھیں جانتا 
ے تو آپ اس کے ذہن میں تذبذب و اضطراب کا احساس بیدارائز دیں کٹ 
آپ کو اشارہ کرنا ہوگا اور کہنا ھوکا ''وہ دیکھو وہاں موٹر چلی آ 
ری ے؟' اس کے بعد بچە لفظ موٹر کو کم و بیش جان جائۓ کا ؛ چاے 
وہ ریل گاڑیوں اور سمڑک کوٹنے والے انجنوں کو بھی اسی فہرست میں 
شادل کیوں نە کرلے د اگر يہ پھلا موقع تھا جب بمچے نۓ لفظ موٹر ستا 
تو ممکن ےے جب بھی وہ پھر یہی لفظ سنے وہ کای دیر تک اس پہلے سین 
کا بھی ذڈھن میں اعادہ کرتا رے ے 

اب تک ہم نے الفاظ کو سمجھنے کے چار طریقے دریافت 
کے هین ا 

(ر) مناسب موقعوں پر آپ لفظ کو ہر خحل استعال کرتۓ ہیں ۔ 

(ہ) جب آپ اسے سنیں تو موزوں فعل سرزد ھوتاے ۔ 

() آپ لفظ کو کسی دوسرے لفظ سے متلازم کرتے ہیں (مثا 
کسی مختلف زبان کے لفظ ہے) تو یہ نیا لفظ کردار پر موزوں اثر 
مر تب کرتا ہے ۔ 

(م) جب لفظ پہلے پہل سیکھا جا رھا ہو تو آپ ایے کسی چیز ہے 
تلازم دے سکتے ہیں یعنی اس چیز سے جو لفظ سے مراد ‏ ی جایق ہے یا 
جو چیزکہ ان متنوع اشیا کی :مائندی کر سکتی ہے ء جو لفظ سے مراد لی 
جا سکتی ھیں ۔ 

چوتھی صورت میں 'لفظ تلازم کی بنا پرکسی قدر وی تعلییى تائیر 
(0 :8٤ء‏ 1٥8ول))‏ حاصل کر لیتا ے جس کی کہ چیز خود اعل ے ۔ 
لفظ 'موٹر؛ بھی آپ کو ایک طرف کود جاۓ پر مائل کر سکتا ھے بعینه 
جس طرح موٹر کر سکتی ہے لیکن لفظ آپ کی ھڈیاں تو نہیں توڑ سکتا ۔ 


ا یی 


وہ معلولات جو ایک لفظ ابنی چیز کے ساتھ مشترک رکھ سکتا ھے ؛ ایسے 
ہیں جو ان قوانین کی رو سے صادر ہوتۓ ہیں جو طببعیات کے عمومی 
قوانن نہیں ہیں ء یعنی یه معاولات ان قوانین ک رو ہے صادر ہوتۓ ہیں 
جو ء اصطلاحی زبان میں ؛ محض سیکانی حرکات کے برعکس حیوی حرکات 
(مايه ہ۷٥٥٥ )۷1٤٥1‏ پر مشتمەل ہوے ہیں ۔ جس لفظ کو ہم سمجھتے 
ہیں اس کے معلولات ھمیشه حافظی سظاھر ہوتے هیں ء؛ ان ھی معانی میں جن 
کی تشریج خطبة چہارم میں آ چکی ہے ء یعنی جہاں تک ان معلولات کے 
ھم شکل یا مشابہ هوۓ کا تعلق ے ان معلولات ے جو چیز بە ذات خود 
عاید کر سکتی ہے ۔ 

تاحال ہم ۓ الفاظ کے جس قدر استعالات پر غور کیا ہے ء کرداریت 
کا طر را ضوع ا ات کا ا خقتاتب کیا جا سکیا ۓےۓے ۔ 


لیکن ہم ۓے ابھی تک صرف موضوع کے ایک پہلو پر غور کیا ے 
جسے زبان کا مبرعن استعال (٥٭نا 60008٥ ۷٢‏ 0) کہنا چاعیے ۔ 
مقصود اس سے موجودہ ماحول کے کسی خد و خال کی جانب اشارہ کرنا 
ہوتا ے ۔ اور زبان کے استعال کے مختلف طریقوں میں ے یه عض ایک 
طریقه ے۔ زبان کے بیانیه )7۹18۲۲٥۷(‏ اور تبىی (١1۷اعصنعەہہ1)‏ 
استعالات بھی ھیں جیسا کە تاریچ اور ناول میں ۔ چلیۓ کسی یاد کردہ 
داقت رکو ان کرۓ کیا شال لیجے۔َ 

ابھی ابھی ہم ۓ ایک بچے کا ذکر کیا تھا جو کسی ایسی گلی 
کو عبو رکرۓ وقت جس پرموٹر کار بڑے آرھی هو ء اول بار لفظ 'موٹر 
سنتا ے ۔ مابعد ؛ یوں فرض کر لیج ےکہ بچە یه واقعه یاد رکھتا ے اور 
اکم کو ستاتا بھی ے ۔ اس صورت می ںکیا فعالی اور کیا انفعا ی ء الفاظ 
پک فہم و تفہم ک دونوں صورتیں ؛ الفاظ کے مبرەن استعال کی صورت 
ہے ختلف ہوںگی ۔ بچه کسی موٹ رکو دیکھ نہیں رھا بلک حض ایک موٹر 
کین ما دی رھا ہے ۔ سامع اس توقع سے ادھر ]دھر نہیں دیکھتا کہ 
کوئی سوثٹر آتی ہوگی بلکد يہ سمجھ رہا ھے کہ کوئی موٹر پہلے کسی 
وقت آئی تھی ۔ کرداری طرز پر اس وقوعے کا پورا پورا احتساب اور 


6)۱ 


زیادہ مشکل ہے ۔ اتنی بات عیاں ے کہ جہاں تک ہے کے بچ ہچ یاد 
کرۓ کا تعلق ے؛ گزشتہ وقوعے کی کوئی تصویر اس کے ذھن میں موجود 
اور ما کے الفاظ اس طرح منتخب ہھوتۓ چلےجااے ہیں که. تصوی ر کو 
پیان کر سکیں ۔ نیز جہاں تک سامع کا تعلق ہے ؛ اگر جو کچھ کہا جا 
رہا ےے وہ اسے سچ مچ سمجھ رھا ہے تو بجے ک ذھنی تصویر کی مانند 
کم و بیش کوئی تصویر اس کے ذھن پر وارد هو رھی ہے ۔ یہ سچ ےا 
و ا آردوا امچت ا0 اب رے ی ات ے طفوان اس سان ئل ہی 
کو تا کیا :جا سکتا ےے۔ ممکن ہے مہ سچ مچ اس واقعه کو یاد نە رکھتا 
هو بلکہ حض موزوں الفاظ کو بر وقت استعال کرۓ کی عادت سیکھ 
چکا ہو ء جیسا کسی ایسی نظم کے معاملے میں جسے هم زبانی یاد رکھتے 
ہیں ء کو ہم اۓے یاد کرۓ کا عمل یاد نہیں رکھتے۔ اور سامع بھی ممکن 
ہے محض الفاظ پر ھی غور کرتا ہو اور کوئی متعلقه تصویز اس کے 
ذھن پر وارد نہ ہوی ہو ۔ تاہم الفاظ کے بیانیە '”معانی؟ میں جان ڈالے 
وا نی چیز بچے کے حق میں حافظی ٴمثالچے کا امکان اور سامع کے ضمن میں 
ایک تخملی تمشالچے کا امکان لکن '"جئی عون ہت ان '”معای؟ کا فقدان ھوکا 
ھم کہہ سکتے ہیں کہ اسی حد تک الفاظ کی شثال کنکری کی سی ےہ 
جو ماق فان تو ہو سکتی ےہ مگر اس وت ئف) ما اش 
حاصل نہیں ۔ 

تام ممکن سے اسے ایک سبالغه قرار دیا جاۓ ۔ الفاط تن تنہا یغنی 
عمثالچوں کی وساطت کے بغیر ھی موزوں هیجانات اور مناسپ کردار 
پیدا کر سکتے ہیں ۔ الفاظ ایک ایسے ماحول میں استعال کیے جا چکے 
ہیں جس نۓ بعض هیجانات کو جم دیا اب ایک امتزاجی عمل 
(وەی ٥٥۶م‏ ٴ٥‏ ء[۴1]) کی بدولت محض الفاظ اکیلے ھی اس ال 
ہیں که مشایہ ھیجانات پیدا کر سکیں ۔ بحث کو اسی ڈھب پر جاری 
رکھتے ہوئۓے ممکن ھے یی ظا ہز کرنۓ کی کوشش کی جااۓ کہ مثالچے 
غیر ضروری ہیں ۔ تاھم حاليه حقائق کو بیان کرنۓ اور ایک سراپا 
(صە امت 1008) پیش کرے ہے ختلف جوابی افعال سس تب ہوتۓ ہیں 
)١(‏ ععاصہ0 





ررش 


اور میرا عقیدہ یه ے کە اس ڈہب پر ہم ان اختلافات کی تڈر یچ نہیں 
کر سکتے:۔ عسوک کے پر عکیں ؛الچوں کا اورؤد وہ عەل ے جوا کسی 
بیافیە کے دوران میں متوقع ھوتا ے ۔ ھم یه جانتے ھیں کە اس وقت 
کسی فعل کے صدور کی حاجت نہیں ۔ اس طرح یه معلوم دیتا ے کهە 
میں اپنے پہلے امتیاز کو قائم رکھنا چاہے ۔ الفاظ کا مبرھن استعال 
تفصیل تو پیش کرتا ے مگر ان الفاظے نقصود حسّوں کو بیدار کرٹا 
ہؤوتا ے جب کہ وهھی الفاظ جب بیائیة میں استعال کیے جائیں تو 
تفصیل' تو پیش کرتے یں مگر ان سے ءثالچوں کو:بیداؤ کرنا مطلوْب 
عوتا ے ۔ 

یوں ء علاوہ بچھلے چار طریقوں کے جن میں الفاظ معانی کے حامل 
عو سکتے ہیں ء ہمارے پاس دو لئے طریقے بھی ھیں ؛ ایک: حافظے کا 
دوسرا تخیْل کا ء یعنی اس طرح کہنا چاعیے کد : 

(ھ) الفاظ کو کسی حافظی تمثالچے کا سراپا کھینچنے کے لیے یا 
حافظی تمثالچے کے تذگر کی خاطر استعال کیا جا سکتا ےہ ۔ مَیرا مطاب 
یہ ہے کہ اگر حافظی ان ثالچہ پہاے ہے موجود هو تو الفاظ اس کا سراپا 
کھینچنے کے لیے استعال کے جا سکتے ہیں یا اگر یہ خودٴ موجود نە 
عو اور اس کی بجااۓ الفاظ موجود ھوں ؛ جو هہاری عادت میں داخل ہو 
چکے ھوں اور جن کے بارے میں ھمیں علم هو کهە یه الفاظ کسی گزشته 
تجریے کا سراپا پیش کرۓ والے یں ء تو ان الفاظ کی مدد سے ہم اس 
حافظی مثالچے کا تذ کر کر سکتے ہیں ۔ 

(ہ)ااکفلٰ غتن 'مٹالچے (86 0ة ہ0 متعەا) کا سراپا پیش 
کرنۓے یا.اسے خلق کرۓ کے لیے بھی الفاظ استعال کے جا سکتے۔ ھیںاء 
یعنی مثال کے طور پر ء کوئی شاعر یا ناول نکار الفاظ کو تی تم ؛الچے 
کا سُراپا پیش کرنے کے لیے استمال کر سکتا' ے یا کسی' غام صورث 
میں حافظی ىمثالچے کو کسی قسم کی اطلاع ہہم پہنچاۓ کے لیے 
معرض وجود میں لایا جا سکتا ہے ء اگرچہ موخرالذ کر صورت مین 
مقصد يہ ہوتا ے کہ تی تمثالچہ جب خلق ہو تو اس کے ساتھ یه 


۳۳ 


عقیدہ بھی شامل ہو کہ کوئی اس قسم کی چیز وارد ہوئی ۔ 

الفاظ کو استعال کرتۓ کے یه دو طریقے ء داخلى کفتار میں ان 
طریقوں کے ورود کے ساتھ مل کر ء بجموعی اعتبار سے 'سوچنے؟؛ میں 
الفاظ کا استعال ہے ۔ اگر هم اپنے انداز فکر میں سچے ہیں تو سوچنے 
میں الفاظ کا استعال کم از کم ابتدا میں "مثالچوں کا رھن منت ے اور 
رکاش ات راو نکاہ کی اختیار 297 عم من ور ہے انی 
تشری نہیں کر سکتے ۔ حقیققتاً یہ الفاظ کی انتہائی اہم کار کردگیے کہ 
شروع شروع میں تثالچوں ہے تعلق کی بنا ہر وہ زمان و مات کے 
اعتبار ہے دور آفتادہ اشیا سے بھی مارا ناطہ جوڑ دیتے ہیں ۔ جب الفاظ 
ممثالچوں کے میڈیم کے بغیر کارپرداز ہوں تو یه کار پردازی ایک 
امتزاجی عمل کے طفیل معلوم دیتی ھے ۔ اس طرح الفاظ کے معاتی کا 
سمثله تمثالچوں کے معنی کے مسئلے ہے آ ملتا ۓ 


'سوچئے کے معاملے؟ میں اس کارکردگی کو سمجھنے کے لیے جو 
الفاظ ادا کرتے ہیں ء ہمیں نہ صرف الفاظ کے ورود کے اسباب کو بلک 
الفاظ کے ورود کے نتا ‏ کو بھی سمجھنا ھوکا ۔ الفاظ کے ورود کے 
اسباب بہ مطابق اس اس کے کھ آیا وہ شے جسے لفظ ادا کرتا: ےہ 
حواس کے اعتبار ہے غائبن ےہ یا موجود ؛ قدرے ختلف بجحث کے تاج 
ہیں ۔ جب شے موجود ہو تو بەوساطت تلازم کے یه خود لفظ کا مہب 
مانی جا سکتی ہے ۔ لیکن جب یه غائب ہو تو لفظ کے ورود ی تشرج 
کرداری نظرے ہے کرنا اور زیادہ مشکل ہو جاتا ھے ۔ زبان کے استعمال 
کی عادت نه صرف الفاظ کے ٭ہرھن استعال پر مشتمل ہوقی ہے بلکه الفاظ 
کے خواھش اور بیان کے اظہار کے استعال پر بھی ۔ پروفیسر واٹسن زبان 
کی عادت کے اکتساب کی محت میں 'بیانیە؟ اور ”خواھش؛ میں الفاظ کے 
استعال: پر بہت کم توجہ دیتا ہے ۔ وہ کہتا سے : (د دہ ا۷ط 
(۵: 529-5ےم 


' کن ےے ہازی دلیل کی وضاحت ٹیکس؛ کی مثال ےہ ہو سکے ۔ 
بکس ان اشیا میں سے ے جو بەحیثیت سہیج کے بے کے ذن پر کوئی 


۲۴۴ 


رد عمل سرتب کرق ہیںں۔ یچ یکس کھولتا ::بند کرتا اور اس :میں 
ابی چیزیں ڈالتا تکالتا ہے ۔ بچے کی نرس جب دیکھتی ہے کہ مد 
ھاتھ پاؤں مارتا هوا بکس کے پاس جا پہنچا ےہ اور ہاتھ لگاۓ کی کوشش 
کر رھا ہے تو وہ یوں بول اٹھتی سے ایکس! بکس !' ۔ جب بچہ اسے 
کھولنے ی کوشش کرتا ہے تو نرس کہتی ہے 'یکس کھولو؛۔ جب 
بچە بکس بند کرتا ے تو کہتی سے '”بکس بند کر دو؛ اور جب چه 
گڑیا لکن می ڈالے تو کی نف اکڑیاو بس مان ڈالوں کہ نار 
دھرایا جاتا ے ۔ رفته رفتہ نہ بکس کو دیکھتے ہی اکس یکس؟ 
کہنے لگتاے ء حالاں کھ نہیں کے علاوہ ک وی دوسڑا سہیج ء جیسا 
کہ اس مثال میں نرس کی ھدایات ء موجود نہیں ھوتاء جو ہدایت حال 
میں جا عادات کا آغاز کر والا تھا : اسی طرح جب یه یکس 
"کھولتا کے تو ایس کھولو* کہتے الکنا ےہ و علیا هذا القیامن'۔ سانتے 
دکھائی دینے والا بکس اب ایک مہیچ بن جاتا ہے ء ایسا سہیج جو 
جسانی عاذات یا لفظی عادت کو رو کے کان لا اک اھل سے ۔ یعنی ارتقا 
اپنے ساتھ دو چیزیں لے آیا ۔ 

() کار گزار رابطوں کا ایک شارہ ((عد٥نا‏ صنۂ ٤ہ‏ ٥ہ‏ ۸ 
8ذ1 ۱0ہع) ان قوسوں (٥ھ)‏ کے درمیان .جو بصری محصل 
(تەمام ء۶ 1ہہ۷) سے گلے کے پٹھوں ی طرف جاق ہیں اور (م) 
پہلے سے موجود ء زیادہ ابتدائی طور پر عربوط ء قوسوں کا ایک شارہ 
یعنی ان قوسوں کا کہ اسی عضو حس (حضل) سے جسم کے عضلات ک 
جانب زوال دواں ہیں---سحشے بچے کی نظر سے جا ملتی ے۔وە 
اس کی جانب دوڑتا ے ء اہے پکڑۓکی کوشش کرتا ہے اور کہتا ے 
'پکں؟ ۔ یہاں تک کہ آخر کار بکس کی جانب جانۓ کی حرکت کے 
دو و ےا اد نے بغیر ھی لفظ ”یکس؟ منہ ہے نکانے لگتا ۔ھے ۔ عادت بن 
جاتی ہے کە جب بازو کھاوئوں سے بھرے ھوں تو بکس کی طرف جایا 
جاۓ ۔ بچے کو عادت ڈال دی کے ام کے کھلوے 'آپکی میں جمع 
کرے ۔ جب اس کے بازو کھلونوں سے لادے ہوئۓ ہوں اور بکس اپنی 
جگہ پر .موجود نە هو تو لفظ کو استمال کرۓ کی عادت وقوع پذیر 


۲۳۵۰ 


ھوقلق ہے :اور بچە کہتا ہے 'یکیں؟ نے یکس :مہیا کر دیا جاتا ھ ؛ بچە 
یکس کھولتا ے اور کھلونۓ اس میں جمع کر دیتا ہے ۔ چجسے ھم 
صحیح زبان' (چ٥ج٘ھ]‏ -70ل) کے استعال ی عادت کہتے ہیں یه 
س کی پیدائش کا آغاز ے؟“ ۔ (329-330 مم) ٣‏ 


اس اوپر کے پیرے میں بکس کی موجودگی میں لفظ 'یکس؟؛ کے 
استعمال سے متعلق جو کچھ کہا گیا ہے اس پر زیادہ وقت ضائع کراۓ 
کی ضرورت نہیں ۔ لیکن بکس کی عدم موجودگی میں لفظ ایکس؟؛ کے 
استعمال سے متعلق ایک ختصر سا فقرہ جو اوہر آ چکا ے ء قابل غور ے 
یعنی “جب اس کے بازو کھلونوں ہے لدے هو ۓۓ ھوں اور بکس اپتنی 
جگہ پر موجود نەة ہو تو لفظ کو استعمال کرہۓ کی عادت وقوغ پذیر 
ہوتی سے اور بچە کہتا ے '”بیکس؟ ۔ صرف اسی قدر کہہ دینا ناکا تے 
آکیران ہک عادت تو یہ رھی بے کہ لفظ بکیں کو اس وقت استعال 
کیا جاۓے جب بک موجود ہو اور ھمیں وضاحت کرنا هو ان 
صورتوں کی جن میں بکس تو موجود نە هو گر عادت کی تو سیع 
(دہدە”عا×) جاری هو ۔ 


اب جب کہ ہم 'مثالچو ں کو تسلم کر چکے ہیں ء ہم کہہ سکتے 
ہیں کہ بکس کی عدم موجودگی میں بکس کا 'مثالچہ لفظ ”پکیں' کا باعث 
بنتا ہے ۔ ممکن ہے یه بات سچ هو یا نہ ہو؛ حقیقت یه ےکە بعض صورتوں 
میں بہ سچ ہے مگر اسے قاعدہ کلیە قرار نہیں دیا جا سکتا۔ تام :اگر یه بات 
سب صورتوں میں سچ بھی هوقی تو زیر غور مسئلے کو جس زاوے سے عم 
جاننا چاهتے میں اس میں حعض خفیف سی تبدیلی کی ضرورت لاخق هوق یعٌی 
اس صورت میں ھمیں یه پوچھنا چا هی ے کە کیا چیز بکس کے تمثالچه کو پیدار 
کے کا باعث ابی ٢فز‏ غکیھ آپ یه کہ روط زا رک اکد 
یکس کی خواھہش ھی اس نثالچے کا باعت بنتی ہے ۔ لیکن جب اس راۓ 
() زبان صحیحيه ۔ 
(ہ) اپنی تازہ تصنیف میں بھی (جس کا حواله اوپر ديا جا .چکا ے) 

پروفیسر ‏ واٹبن سے عین اسی قسم کی آراء کا اظہاز کیا ھے۔ 





۷م 

کو گہری نظر ہے 'دیکھا جاۓ تو ہم یہ فرض کرنۓ ہر مجبور عو 
جاۓ ہیں کە بچہ بکس کا نمثالچہ یا لفظ ”بک کس ؛ ذھن میں رکھے بقیر 
بک ی' خواعش کر سشکتا":ھے ۔ یوں خواہش کا ایک نیا نظریة لازم 
ٹہرے کا جو ممکن ہے بیشتر صحیح ہو ء اور میں سمجھتا ا رہ ات 
ہے ۔ لیکن اس نظرے کا طرۂ امتیاز یہ ے کہ یہ خواه ش کو حتیتتاً وارد 
ہھوے وا ی چیزوں کک فہرست ہے خارج کر دیتا ہے ء اور یوں 
میکانکس میں قوت (170۲6) کی طرح خواہش کو محض ایک مئید 
ہلت انسائه (دەثاء8 غ٥‏ تي۷ ھم/) بنا دیتا ے ۔ ایسے نظرے کے 
مطابق خواھش بہ حیثیت ایک علت صحیحیهہ )1٢06 ء٥د ٥(‏ کے باق 
نہیں رھتی بلکهە بعضن اعال کو پیان کررۓ کا ایک قریبی راسته: بن 
جاتی ہے ۔ 

بک کی عدم موجودگ میں 'لفظا؛ یا مثالجہ' کے ورود کی تشری 
آکرنۓے کے لے ہمیں یه فرش کرنا پڑتا ے کە کوئی نه کوئی ایسی 
چیز یا تو ماحول میں یا خود ماری اپنی حسوں (008[ا٥:5ع8)‏ میں 
موجود ہے جو اکثر اوقات کم و پیش اسی وقت وارد ہوق رھی ۓے 
جب کہ لفظ یکس وارد هھوا ۔ ان قوانین میں سے ایک ؛ جو نفسیات 
یا عصبی عضویات ( ع٥1‏ ہام۲۷ 1[) کو طبیعیات سے ممتاز کرۓ 
ہیں ء یہ ےہ که جب دو چیزیں زمانی اعتبار سے متصل رھہی ہوں تو 
دونوں: میں عے کوئی ایک اپنے وقت پر دوسری کی یاد تازہ کرواۓ 
لا جیا ےب غادتا: افو تلازم دونوں اسی حقیقت پر مبنی ہیں ۔ اس 
طرح ٤‏ زیر بجٹ ععاملے میں یسا اوقات ایسا ھوا کە ادھر بچے کے بازو 
کھلوٹوں ہے بھرے ء اُدھر بکس سامتے رکھ دیا گیا اور پھر یکس 


سامقیا رکھٹۓے ا ھی/ لفظ ‏ یک ؟ زبان بن ادا کر دیا گیا ۔ ایکیی' بدا ذات 


() اگر آپا اس قائون کا زیادہ صحیح صحیح بیان دیکھنا چاھیں اور 
ان حد بندیوں ہے بھی آکاہ هونا چا ہیں جن کا تجربات ۓ پتا دیا 
تھے آتی: آتےا والاگیمٹھ! کا“ مقاله دیکھے : 
( 'مقاوف ۸8:٥‏ آو جمزاج: ا0ط ەعط فصد ص35۸( ۰٥۹ک)‏ 





یئ 


خود طبیعیای فوانین کا مطیع ےہ اوریچہ چاھےہ جتنے بھی کھلوۓ 
بازؤں میں لیے پھرے بکس خود حاضر ھونا گوارا نہیں کرتا ء گو ماضی 
میں اکثر یہ کھلونوں کے ساتھ ساتھ موجود رھا ہو۔ ہمیشہ یہی 
صورت رعے گی بە شرطیکہ یه ایسی جگہ رکھا گیا ہو کہ بجے ک 
اختیاری حرکات اس تک راہ نە پا سکیں - لیکن لفظ ”یکس؛ اور بکس 
کا تمثالچہ قانون عادت کے تایع ہیں ۔ پس دونوں کے ضمن میں اس 
اس کا امكان ے کہ وه کھلونوں سے بھرے هو ۓ بازوؤں ہے پیدا 
هو جائیں اور ھم عمومیٰ قاعدے کے طور پر یہ کہہ سکتے ہیں کہ 
جب کبھی ہم کوئی لفظ استعمال کرتے ہیں ء کیا :اونچی اونخی ء کیا 
جک کے توی اس بات الو رک ماقامیںہ ے کرئ سی 
بەذات خود لفظ هو سکتا ے) ایسا ہوتا ہے جو اکثر اوقات آُسی وقتٹ 
وارد ھوا هھوتا ہے جب کھ لفظ وارد ھوا اور اب عادت کی رو ہے 
لفظ کو پیدا کرتا ےہ ۔ نتیجهہ یه نکلتا ے کم عادت کا قانون ان الفاظ 
کی اشیا کی عدم موجودگی میں استعال الفاظ کے احتساب کو کای ےہ ۔ 
یہی نہیں بلکە عادت کا قانون ممثالچوں کو داخل محث کے بفیں اکیلا 
ھی اس گٹھی کو سلجھاۓ کے لیے کا ہوا ۔ بٹابرین ء کو ممثالچے 
نا قابل انکار حقیقت دکھائی دیتے ہیں ء ہم تنثالچوں کے حق میں کوئی 
وافر دلەل ([08ہ8ل۵ھ) الفاظ کے استعال ہے اخذ نہیں کر سکتےکیوں 
کہ الفاظ کے استعال وا ی بات نظری اعتبار ہے ہ تمثالچوں کو وارد حث 
کے بغیر تشریج پا سکتی ہے ۔ 


جب ہم کسی لفظ کو سمجھتے ہیں تو اس لفظ ء اور جو کچھ 
اس کا ”سطاب؛ ہوتا ے اس کے تنثالچوں کے مابین ہ دو طرفہ تلازم 
(دەنادزهہ::ہ لدہمم!) موجود ہوتا ھے ۔ ممکن ہے تمثالچے 
ھمیں وہ الفاظ استعمال کرئۓ پر آمادہ آکزی جو ان "مثالچوں کے انی 
قرار دے جاۓ ہیں اور یہ الفاظ ء جب سنے جائیں ء تو اپنی نوبت 
پر موزوں 'نثالچے پیدا کرۓ کا باعث ھوں ۔ یوں گفتار ٥‏ اپنے سامعین 
میں وہ تثالچے پیدا کرۓ کا ذریعه ے جو ہارے اندر موجود 
هیں ۔ اور پھر ایک امتزاجی عمل کی رو سے بھی .الفاظ موزوں وقت پر 


ہ۲۸ 


وہ بلاواسطہ معلولات تب کرنۓ لگتے ہیں جو معاولات کہ وه 
ممثالچے تب کرتۓ جن تشالچوں ہے کە الفاظ متلازم_ تھے ۔ امتزاجی 
عمل کی عمومی نوعیت :یہ ے کہ اگر و؛ ب کو اور ب ؛ ج کو پیدا 
کرتا ے تو ایک وقٹایسا آئے کاکه 9ء ج کو بلا واسطہ پیدا کرۓ 
لگے کا ء یعنی ب کی وساطت کے بغیر ہی ۔ نفسیاق اور عصبیاتیق تعلیل 
(مهمدامدھی 36۵71).گ یه ایک خصوصیت سے ۔ اس.قانون ی رو: عے 
مارزے افعال: ہو مثالچوں: کے اثراتِ۔(معلولات) الفاظ کے . ذریے سی تب 
ھوے لگتے ہیں ؛ چاےے الفاظ بعض صورتوں میں موزوں 'مثالچون کو 
پیدار نە می کریند اعم۔الفاظ سے جتنے زیادہ انوس ہو جاۓ هیں اتنا ھی 
زیادہ ماری سوچ ببچار "مثالچوں کی بجااۓ الفاظ میں جاری رھنے لگتی ہے ۔ 
مثال کے طور پر عم اس قابل هو سکتے ہیں کە کسی شخص کی هیئت کو 
اپنے ذھن پر اس کے تثالچے عاید کیے بغیں ھی صحیح طور پر ببان ہن 
سکیں بہ شرطیکه جب ھم نے اہےا:ذیکھا ؛ ہم ۓ ان الفاظ کا بھی سوچا 
هو جو اس کی هیئت پر پورے اترتے ھوں ۔ الفاظ اکیلے ھی عادت کے 
طور پر عارے ساتھ رہ سکتے ہیں اور ھمیں بات کرہۓ کے قابل ٴ بنا 
سکتۓے ہیں جس طر ح که عم کسی شخص کا ایک بصری ‏ مثالچە یاد کر سکتے 
میں ۔ یوں ء اور اسی طرح دوسرے طریقوں پر ایک لفظ کو سمجھنا 
ا کثر اوقات غیلات (۷ج10+00) سے بالکل آزاد هو جاتا ہے ء لیکن زبان 
کا استعال اول اول سیکھتےوقت ء یه معلوم دیتا ےۓء که تخیلات بہت اھم 
کام انجام دیتے ہیں ۔ 

"مثالچے اور الفاظ دونوں کے حق .میں کہا جا سکتا ے که وہ معانی 
رکھتے هیں:۔ٴٛے شک :مثالچوں کے معانی الفاظ کے معانی ہے زیادہ بنیادی 
ہوینے ہیں ۔ جسے هھم 'سینٹ پال؟ٴ کا ایک نمثالچه کہتے هیں ء یوں کہا 
جا:سکتا ۓےکھ اس کے معانی سینٹ پال کا کرجا هیں ۔ لیکن یه کہنا آسان 
کام نہیں کە کیا چیز تنمثاللچے کے معانی کو ہو بہو معین کرتی ے.۔کسی 
خاص وقوعے کا ایک حافظی 'نثالچہ جب حافظی اعتقاد کے راہ واقم 
هو تو اس حافظی تمثالچے کو اس وقوعے کا معنی قرار دیا جا سکتا: ہے 
جس کا یه تمثالچه ے ۔ لیکن اکثر اوقات واقعی تمغالچهە اس حد .تک 


۲۹ 


یقیٹی :نہیں ھوتا۔۔ اگر ہم کسی کتے کے تمثالچے کو ذھن میں لائیں 
تو غالبا عم کوئی غیر واضح تنثالچہ پیدا کر سکیں گے جو کمی 
ایک خاص کتے کی مائندگق نہیں کرے کا بلک کتوف :کی من 
حیث المجموع ۔ جب هم کسی دوست کے چنہرے کا ممٹالچة ذەن میں 
لائیں تو اغلاب یه ہے کە عم اس کا کسی خاص موقع کا حليه یادا نە 
کر سکیں کے بلکه ایک حد تک ایک ایسا ملا جلا حليه پیش نظر خوکا 
(صمنەی×حرد ءەناطہہحرزصہ٥))‏ جو بہت ہے موتعوں سے اخذ کیا 
گیا ہو ۔ اور بہ مشکل عی دمندلے پن کی کوئی ایسی حد ھو:ک تمٹالچے 
جس کے اعل نە هوں ۔ ایسی صورتوں میں ممثالچے کا '”معنی؛ءاگر اصل 
ىموۓ سے تعلق کی رو ہے تعریف دیا جاۓ تو مبہم ہوتا ہے ۔ کوئی 
ایک معین اصل نمونہ نہیں ەوتا بلک اصل 'مونوں کی جمعیت ہوق ےہ 
جس جمعیت میں ہے کوئی ایک ٴونە بھی هو بہو نقل' نہیں هوتا۔ 
تمثالچوں کی گتھی سلجھاے کا ایک اور بھی طریقه ے یعنی ان ک 
تعلبلی۔تائثیر ((م٥‏ 568 0:0931٢))۔‏ جسے ہم کسی معین شے 'کا؛ تثالچه 
کہتے ہیں ء یوں کہیے سینٹ پال کا ء وہ ممثالچہ کچھ ایسے معلولات 
رکھتا ھے جو معلولات کہ وہ شے خود بھی رکھتی تے ۔ آن معلولات 
کے ضمن میں جن کا انحصار تلازم پر ے ء یہ کت خاص طور پر عاید 
ھوتا ےہ ۔ هیجانی معلولات بھی اکثر اوقات :اسی طرح کے ہوتۓ ہیں ۔ 
تمثالچے بھی خواہش کو ] کساۓ کا اسی قدر امکان رکھۓ هیں :جتنا 
وروی افیاردن کی عالی ے شیک کرت یں ا ا وو حطر 
خواعش ممثالچوں کی علت: ہو سکتی ہے ۔ بھوکا آدمی کھااۓ: کے 
تمثالچے رکھے کا ء علیٰ ھذا القیاس ۔ ان تمام طریقوں پر وہ تعلیلی قوائنن 
جو تمثالچوں ہے متعلق ہیں ء ان تعلیلی قوانین سے سر‌بوط ہیں جو اشیا 
سے متعلق ہیں ء یعنی ان اشیا سے جو 'ثالچوں کے معانی هیں ۔ یوں ایک 
مثالچە ایک عام خیال کا وظیفه انجام درے سکتا.:دھہ ن بکتے کا وہ مہم 
)() یة بندش قشریج و ترچ|نی کی تاج بے ) جیسا کہ نواعت کے 
تبزے ہے ظاھر هوٰتا ہے ء لیکن قازی اس ترجانی کو خود :ھی 
مبھیا ,کو آبسکتا ہے ۔ 
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مثالچه جس کا ھم ۓ ابھی ابھی ذ کر کیاء وہ معلولات سر تب کرے گا 
جو کتوں ہے عام طور پر منسوب کے جاۓ ہیں ء لیکن وہ مخاصوص 
معلولاتِ م تب نہیں کر سکے گا جو چند خاص کے تو پہدا کر سکیں 
مگر بای کتے نە کر سکیں ۔ برکلے اوو عیوم عمومی تصورات پر حمله 
کرتۓ وقت ممثالچوں کے دھندلے پن کی گنخائش بر قرار نہیں چھوڑۓ ۔ وہ 
یوں فرض کرلیۓ ہیں کہ ہر "مثالچے میں وھی وضاحت (106650665688) 
موجود ہوتی ہے جو ایک طبیعی شے میں موجود وگ ۔ دراصل ععامله 
یوں نہیں ےے اور عین ممکن ہو سکتا ہے کہ ایک مہم ممثالچە بھی 
وہ معنی رکھے جو عمومی ہوں ۔ 

کسی ممثالچے کے معنی کی تعریف کرنۓ کے لیے ھمیں دهیان رکھنا 
عوگاء ایک طرف تو اس "ثالچےی ایک یا ایک نے زیادہ اصلی 'مولوں سے 
مشابہت کا اور. دوسری طرف اس ممثالچے کی تعلیلی تاثیر کا ۔ اگر 
کوئی ایسی چیز ہوی جسے خالص تّیل "مثالچہ کہا جاسکتا ء اور جو 
کسی قسم کا بھی کوئی اصلی 'مونہ نہ رکھتی ء تو یہ چیز معی نے 
عاری ہوق ۔ لیکن ھیوم کے اصول کے مطابق ایک 'ثالچه میں ء 
سوانۓ غالبا بہت ھی شاذ ؛ مستثل صورتوں کے ء کم از کم سفرد: ترِن 
عناصر اصلی :مونوں ہے ماخوذ ھوتۓے ہیں۔ اکثر ایسی مثالوں میں ء جیسا 
کە مارے کسی دوست کے چہرے کا تمثالچہ یا کسی ایسے کتے کا 
تمثالچەہ جس آکتے کا ھم عکوئی تعین نە کر سکیں ‏ وہ ”ٹا لچة کسی ایک 
اصل 'موۓ سے ماخوذ نہیں ہوتا بلکھ بہت سے "مونوں سے ۔ جب صورت 
یوں هو تو مثالچە غیر واضح هوتا ہے اور آن خد و خال کو جن کی رو سے 
ختلف اصل نمو نۓ ایک دوسرے سے ختلف ہوۓ ہیں ؛ خلط سلط کر دیتا 
ھے ۔ ایسی حالت میں مثالچے کے معنی تک پہنچنے کے لیے ہم مشاعدہ 
رت ہیں کە ٠‏ چند ‏ قابل :ذ کر حالتیں قلازمات ی:ایسی ہیں جن میں 
تمثالچوں کے معلولات ان کے اصل مونوں سے سثابہ ہھوتۓ ھیں۔ اگر عم 
یه دیکھیں کہ ایک دی ہوئی صورت میں هارا ہم تثالچه ؛ یوں کہ 
لیے ایک ناقابل بیان کتے کا ء وہ قلازمی معلولات رکھتا ے جو مام 
کتے رکھیں گے مگر وہ نہیں جو کسی خاص کتے یا خاص قسم کے کتے 


۲٥۲۴۹ 


سے متعلق ھوں تو ھم کہہ سکتے ھیں که عمارے :مثالچے کا معنی کوئی 
عموەی کتا ہے ۔ اگر اس تمثالچے کے "مام تلازمات ایسے ھوں جو سپیتل 
نسل کے کتوں کے لیے موزوں ہوں اور بس ؛ تو ہم کہیں کے که 
اس 'مثالچے کا معنی سپیتل ےہ ۔ ہاں ء اگر اس "نثالچے کے 'مام تلازمات 
کسی ایک کتے کے مثٹاسب حال ہوں تو ہم اس ہے وہ کتا صراد لیں گے 
چاے بە حیثیت تصویر یه :مثالچه کتنا ھی مہہم خاکہ کیوں نہ پیش 
کے ۔ اس تجزے کے مطابق ایک نثالچےٴ کے معنی مشثابہتوں 
(ہ٭ ٥ت‏ ٤[ش]ا)‏ اور تلازمات کے استزاج سے بنتے ہیں ۔ ‏ مثالچہ کوئی 
واضح یا معین عقولہ نہیں ے اور کئی صورتوں میں یقین کے ساتھ یه 
فیصله کرنا کہ ایک مثالچے کے معانی کیا ہیںء ناممکن حی ہوگا۔ 
میرے خیال میں یە اشیا کی ساعیت کے باعث ہے نە کہ کسی ناقص تجزڑے 
کی وجهھ ےے ۔ 


اوہر کی بجث سے تمثالچوں کے جو معانی مرٹب ھوۓ؛ ہم چایں 
تو قدرے ہزید صراحت (0 8ذ 7۲) کے ساتھ انھیں پیش کر سکتے ہیں 
اور اس بح ث کو وسعت د ےکر معانی کے عمومی مسئلے پر حاوی بتا سکتے 
ہیں ۔ ھم اکثر اوقات یه دیکھتے هیں کە یاد داشتی تعلیل میں ایک 
”مثالچهە یا لفظ بہ حیثیث مہیج کے وھی معلول رکھتا ے (یا قریيی 
قریب وھی معلول رکھتا ے) جو کہ کسی چیز کا ہوکاء مثلا کسی 
کتے کا ۔ اس صورت میں ھم کہتے ہیں که ممثالچہ یا لفظ کے معنی وہ 
شے ے ۔ دیگر صورتوں میں یاد داشتی معلولات تماما اسی ای ککتے کے نہیں 
هوے بلکہ صرف وہ ہوتے هیں جو اشیاکی ایک نوع میں مشت رک ھوںء 
مثال کے طور پر ممام کتوں میں ۔ ایسی صورت میں م"ثالچے یا لفظ کے 
معانی عمومی ھوں کے ۔ اس کا مطلب "مام نوع ھ وکا ۔ عمومیت اور 
خصوصمت (67 ۳1ء تاعدم ۹8ص٥‏ تاللہہ ت6) مدارج کے معاملے 
ھیں ۔ اگر دو علیحدہ علیحدہ! چیزیں بہت کم حد تک ختلف ہوں تو 
ان کے یاد داشتی معلولات ایک ھی جیسے ہوں کے ۔ لہذا کسی :مثالچے 
یا لفظ کا معنی ایک دوسرے کے برعکس نہیں ہوتا ۔ یه بات معنی کی 
)١(‏ صلعمغتاعەع ۰_۲۷۰ 
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خصوصیٹ کو ےدود کر دیٹی سے ۔ دوسری خجائب ہ اشیا یئ کسی 
کا حد تک غیں مشابه تعداد کے یاد داشتی معلولا ت کوئی قابل دریافت 
بات مشترک نہیں رکھتے ہوں کے ۔ پس ء کسی ایسے لفظ کو جو 
مکمل عمومیت حاصل کرئے کا متمنی ہو ء جیسا کہ مثال کے طور پر 
”ھستی؛ یاد داشتی معلولات سے پاک هونا پڑے کا اور بنا بریں معنی 
سے بھی ۔ عملىی اعتبار ہے معامله یوں نہیں ہے ۔ ایسے الفاظ لفظی تلازمات 
رکھتے هیں اور ان تلازمات کو سیکھتا هی مابعدالطبیعیات کا ٭طالعه 
قرار دیا جاتا ے ۔ 

کسی معالاقز “کیا بعک ن کسی لفظ کی معان کلیٹا آیا داداشٹیٰ اتعلللل 
قوانین ہے معین ہوتے ہیں نەکە سشا بہت ہے ء چاھے یہ مشمابہ ت کتنی عی 
ھو۔ (استثدائی صورتین اس سے علیحدہ ھیں)۔ لفظ کتا کسی کتےٴ ی ۓ کوئی 
مشابہت نہیں رکھتا بلکه اس کے معلولات سے مشابہ ہے ۔ چیں طز کسی 
کتے کا مثالچہ بعض لحاظ سے ایک ق الواقعی کتے کے معلولات سے مشابه 
ھوتا ے۔ یه واضح طور پ رکہہ دیٹا که !یک لفظ کے کیا معنی هیں؛ یه 
کہنے سے کہ کسی :مثالچے کے کیا معنی ہیں ء بہت زیاذہ آسان ے 
کیوں کە الفاظ جس طرح بھی معرض وجود میں آۓ ھوں مابعد ادائیگی 
معانی کے مقاصد سے تشکیل پاتے رے اور انسان مدت مدید سے الفاظ کو 
بهلحاظ معانی زیادہ ہے زیاذہ صحت کے ساتھ استعال کرےۓ کی کوشق 
میں مصروف رے هیں ۔ لیکن گو کسی امثالچے کی نسبت کسی لفظ کے 
بارے میں یه کہہ دینا زیادہ آسان ے کهھ اس کے معانی کیا ہیں‌ء وہ 
رشته جو معانی کو معین کرتا ہے ؛ دونوں صورتوں میں ایک هی جیسا 
ہے ۔ ایک لفظ ایک تمثالچے کی مانند ویسے هی تلازمات رکھتا ے جیسے 
کہ اس لفظ کے معانی رکھتے ہیں ۔ علاوہ دیگر قلازمات کے یه .اپنے 
معانی کے نثالچوں ہے ستلازم ےے اس طرح کہ لفظ :مثالچے کو بیدار 
کرنۓ کی جانب مائل ہوتا ہے اور مثالچہ لفظ کو پیدار کرنۓ کی طرف 
راغبٰ ۔ لیکن یه تلازم الفاظ کے ذی فہم استعال کو لازمی نہیںے۔ 
اگر کوئی لفظ دوسری اشیا سے صحیح صحیح تلازمات کے .رشتے استوار 
رکھتا ے تو ہم اسے صحیح طور پر استعمال کرۓے کے قابل ہوں کے 


۲. ۳ 


اور دوسری اشیا کی امداد سے اس کے استعال کو سمجھ لیں گے چاے 
یہ کوئی ,تثالجچہ ]جاگر نہ بھی کرتا ہو ۔ الفاظ کا نظری تفہم 
(چ صن ٘٥؛دہ‏ 1د ءذا٥20ٌْ٤')‏ حعض انھیں دوسرے الفاظ سے صحیح 
طور پر قلازم دینے کی قوت سے وابستہ هوتا ے۔ عملی تفہم دیگر جسانی 
حرکات کے تلازم کو شامل حال رکھتا ےے ۔ 


سے شک الفاظ کا استعال ابتداً معاشریق هوتا ے ٴیعنی دؤسروںن کو 
وہ خیالات سمجھاۓ کے لیے جو ھم خود اپنے ذہن میں رکھتے ہیی 
ا کم از کم دوسروں کو سمجھانا چاھہتے ہیں ۔ لیکن الفاظ کا وہ پہلو 
جو بالخصوص هھم ہے علاقه رکھتا ہے ء ان کی ہارے خیالات کو ترق 
ذدیئے کی قوت ے ۔ تقریباً ممام تر اعلی ذعنی کاویں الفاظ سے هی 
سبوط ہیں یہاں تک کھ باق ہر چیز مکعل طور پر خارج از بح 
و جاتی ہے ۔الفاظ کے فوائد خیالات کی ادائیگی ک رو سے اتنے زیادذہ هیں 
کد اگر میں انھیں شار کرے لگوں تو کبھی ختم عی نہ ھوں لیکن ان 
میں نے چند خاص طور پر ذکر کے قابل ہیں ۔ 

ہل بات تو يةٴ خے که کسی لثط کو تیڑے یں کوی تئیقی 
نہیں ہوتی جب کہ کوئی ممثالچه هعیشه ارادی طور پر معرض وجود 
میں نہیں لایا جا سکتا اور جب یە لایا جاۓ تو اکثر اوقات بہت سی 
ے زبط تفاصیل بھی شامل حال رکھتا ےہ ۔ دوسری بات یە ۓے که 
ماری کاق سوچ تجریدی معاملات سے متعلق ہوقی نے اور وہ تجریدی 
معاملات فیلات (15198۲۷) کے روپ میں آۓ کو جلدی سے تیار نہیں 
ہوتےء اور امکان اس اس کا رھتا ے کہ اگر ھم ان ممثالچو ں کو ڈھونڈاۓ 
کی کوشش کریں جو مفروضی طور پر ان کي منمائندق کرتے ھوں تو عم 
ان معاملات کو سمجھنے میں غلطی کھا جائیں کے ۔ لفظ عمیشہ صورت 
پذیر اور قابل حس ہوتا ے چاے اس کے معانی کتنے ھی تجریدی کیوں 
4 ھوں ء اور یوں الفاظ کی مدد سے عم ایک طرح ان تجریدات 
(08٥ذاء‏ ٥٣ا9‏ تا۸) پر دل کھول کر بحث کرنۓے کے قابل ہو جاتۓ ہیں 
جن کی تفصیل میں پڑنا اور کسی صورت میں ممکن نہ هو ۔ تیسری بات 


ى۴۰۴؟" 


یہ ۓے کہ ایک ھی لفظ ی دو صورتیں اتنی مشابہ ہوتی ہیں کہ ان 
میں ہے کوئی ایک صورت بھی ایسے تلازمات نہیں رکھتی جو دوسری 
صورت کے تلازمات ہے مشترک نە ہوں ۔ لف ظ کے ی دو صورتیں؛ کسی 
پگ (عں0ظ) یا گریٹ ڈین (6 8٥05‏ 8ء60۲) کے مقابلے میں ء بہت زیادہ 
ایک ھی جیسی ہوقی ہیں ۔ بس لفظ کتا مارے لے عمومی اعتبار ہے 
کتوں کے متعلق سوچنا زیادہ آسان بنا دیتا ے ۔ جس صورت میں اشیا 
کی ایک تعداد" کوئی مٹٹر کب غاصۃ ایسا رکھتی ہو جو اہم ہو لیکن 
عیاں نه هو تو اس مشترک خاعے کے لی ے کسی نام کو ایجاد کرنا ہمیں اس 
خاص ے کو یاد کر ۓ میں مدد دیتا عے اور امیا کے اس تمام سلمیہ کے متعلق 
سوچنۓ میں بھی جو اس خاصے کا حامل ہے ۔ لیکن الفاظ کے فوائد کی 
فہرست کو طول دینا غیر روری معلوم ھوتا ے ۔ 
اور پھر اس اس کا بھی امکان ہے کہ سادہ خیال( 8+ 7.01156 
٤‏ ناج ٥طا)‏ کو تنثالچوں کی مدد سے نبھا لیا جاۓ ؛ اور بعض اوقات 
کسی خالص لفظی خیال (غ ط8د ٥ط۔[دطائ۷)‏ کو اس کے معافنی کے 
حوالے سے جا لینا بھی اہم ہوتا ےہ ۔ فلسفے میں ؛ بالخصوص لگے 
بندے الفاظ کا ضرورت ہے زیادہ رواج خطرناک ہے اور میں اس مفروضے 
کے خلاف ہهوشیار رھنا چاے کہ گرا مابعدالطبیعیات کی گتھیوں کو 
حل کر سکتی ےےء یا یە کہ ایک فقرے کی ساخت کسی لحاظ سے بھی اس 
حقیقت واقعد ہے میل کھاتی ے جس کا کہ وہ فقرہ دعویدار ے ! بە قول 
سائیس ((88) ارسطو کے زماۓ سے لے کر آج تک تمام انڈ و یور پین 
فاسفے پر اس صورت حال کا بھوت سوار رہا کہ چوں کہ فلسفهہ دان 
انڈ و یورپین زبانیں بولتے تھے اس لیے وہ دنیا کو ء ان فقروں کے مطابق 
جنھیں وہ استعمال کرۓ تھے ؛ ضروری طور پر حکوم اليه (ءءزنات8) 
اور حکوم ب٭ (86ء1لءء7) میں تقسم کے قابل سمجھتے رھ ۔ جب 
ہم سچ اور جھوٹ کے سسئلےٴ پر 'پہنچیں کے تو پتا چلے گا 'کەٴ حقائق 
واقعه اور ان فقرات میں جو ان حقائق واقعه ی م۰مائندق کے دعویدار 
یں ؛ ہو ہو سشابہت اور ماثات کے خیال (٭دہ([ه ہ66 أہ حصەناہ 
حون الدعدم) سے بنا کتنا ضروری ہے ۔ ایسی غلطیوں ہے بچنے ٗر 


۲۴۵ 


حض ایک تدبیر ے اور وہ یه کە ایک دفعه عم کسی طرح اس قابل 
هو جائیں که الفاظ کو لمح بھر کے لیے ترک کر دیں اور حقائق کو 
بلۃواسطە ء تثالچرں کی مدد سے دھیان میں لاۓ کے اھل ہو 
جائیں ۔ فلسفیانه خیال میں انتہائی سنجیدہ قسم کی ترقیاں اسی قسم کے 
مقابلتاً بلاواسطہ غخورو فکر ہے منتج ھوق ہیں لیکن اگر ابلاغ کے قابل 
هونا حے تو نتیجه تو الفاظ میں ھی بیان کرنا ھوکا ۔وهہ لوگ جو 
حقائق کا بلادواسطه نظارہ کرۓ کے اہل ہوتۓ ہیں ء اکثر اپتے نظارے 
(صدہ٥ہ[۷)‏ کو الفاظ میں سمو ۓ کے ال نہیں ھوۓ اور وہ جو الفاظ 
رکھتے ہیں نظارہکھو بیٹھتے ہیں ۔ یھی وجە سے که اعلول ترین فلسفیانہ 
استعداد اتنی شاذ ہے ۔ فلسفیانه استعداد کے لیے نظارگق کے ساتھ جرد 
الفاظ کا امتزاج ضروری حے اور اسے حاصل کرنا سشکل ہے ۔ اور وہ لوگ 
جو اسے لمحه بھر کے لیےحاصل کر لیتےھیں؛ جلدی ھی اس ہے حروم بھی 
ہو جاے یں ۔ 


خحطیۂ یازدھم 


)6857782۸1 105۸ 58.۸0 ۲800687( 


انسانی ذھن کی خوبیوں میں سے ایک یہ بڑائی جاتی ے کہ انسائی 
ذھن جرد تصورات (ہ43ۂ ٢٤٥٥٥ا۵8ھ)‏ وضع کرۓ اور غیر حسی 
خمال (عطعەمط ة٥‏ دہ د:ەیصہ؟٥)‏ یا فکر کو بروئۓ کار لاۓ 
کی اہلیت رکھتا سے ۔ چنا چہ یہ فرض کر لیا جاتا ہے کم انسانی ذھن اس 
لحاظ ہے جانوروں کے اذھان ہے مختاف ہے ۔ افلاطون کے وقت لے تضَویه 
ور نظام هھاۓ فکر میں تصور بہت اہم خدمت سرانجام دیتا رھا ے ۔ 
ان کے نزدیک تصور همیشہ کوئی ایسی اعلیل ء ارفع اور جرد حقیقت 
رھا ھے کہ جس کا تفہم و تصرف اسان کو ایک خاص شرف غخش 
دیتااے ۔ 

جو بات آج زیر غور آۓ گی وہ یوں ہے : یه دیکھتے هوۓ کهہ 
یقیتاً ایسے الفاظ موجود ہیں جن کے معائنی جرد ہیں اور یه جانتے ھووۓ 
کە هھم ان الفاظ کو فہمیدہ ٭ طور پر استعمال کر سکتے ہیں ء ان الفاظ 
کے جاۓ بوجھے استعال کی توجیہ کرنۓ کے لیے ذہنی مشتمله ([10٥ء2‏ 
٤8ء))‏ کی بابت کیا فرض کیا جاۓ؛ کیا نتیجہ اخذ کیا جاۓ یا 
سٹثاہدے کی مدد سے ہم اس کے بارے میں کیا پتا چلا سکتے ھیں؟ 

علم منطق کی رو ہے یقیناً جواب یہ ھوکا که اگر ھم ایسے الفاظ 
جن کا مفہوم جرد ھو؛ فہمیدہ طور پر استعال کر سکتے ہیں تو جرد ذ ہنی 
مشتمله کے ضمن میں کچھ بھی قابل انتاج نہیں ہے ۔ واضح رے که 


۲۰6 


ۓ۲۳ 


00 0ساف ری اس یح سس اھت 
شاسہی مہیجات (ذْ[ەەنا: ٥0٥۷‏ 0185) سے حر کت میں آۓ اور جو ء 
اگوو کرت کپا زاؤن ےی تر سی آئۓ تی کہے جات : ایک کا ع؛ اور 
جب کوئی بلی قریب آۓ تو اس پر یتھر بھینکے ۔ ایسی صورت میں 
'یہاں ایک کتا ہے“ کہے کا فعل اور پتھر پھینکنے کا فعل دونوں براہر 
طور پر میکائق ہوں کے ۔ حیاتیاتی اعتبار ہے دیگر مفید حرکات ک 
بجا'آوری ى, نسیت؛ ضحت گفتار بہ ذات خود ء ذھہنی مشتمله کے بارے 
میں کوئی پھتر شواہد سہیا نہیں کرتی ۔ هاتھا پائی یا گریز پائی کی مثال 
ھی لے لیجیے ۔ 'زبان؟ سے حض اسی قدر انتاج کیا جا سکتا ے که ایک 
کلیے ((وةہ۷تكتا) ک دو صورتیں ء چاےے ان دونوں کا باھمی قرق 
بہت زیاقہ ھی کیوں نە ھوء اسی لفظ کی ایسی دو صورتوں کے بولے 
چالۓ کا باعثِ هو سکتی ہیں کہ جو آپیں میں بہتِ کم فرق رکھتی 
جوں ۔ جیسا که هم ے پچھلے خطبے میں دیکھا تھا کہ ایک حد تک لفظ 
”کتا؛ یوں بھی مفید ے کہ اس لفظ کی کوئی دوصورتیں کسی پک 
(ع0) یا گریٹ ڈین (٥م٥ا‏ 6۲98) ک نسیت بہت زیادہ مشایه 
ہیں ۔ اس طرح الفاظ کا استعمال ایک طریقه ے نعم البدل لاۓ کا ء یعنی 
دو ایسے جزیوں کے بدلے:جو باوجود ایک ہی کلیے کی صورتیں ہوۓ 
کے چھت زیادہ مخعلنی ہوںء :دو ایسے. چزے .لاۓے کا .کمہ بہت کیم چختافت 
هوں اور ھوں بھی ایک ہی کایے کی متنوع صورتیں ء یعنی ء کلیڈ ماقبل 
(ل٥ہ ۷٢‏ نصا ٥د٥۲۲۷1)‏ کا نام هوں ۔ یوں جہاں تک منطق کا تعلق 
ہے ہم عمومی تصورات کے ضمن میں کسی بھی ایسے نظرے کو 
اختیار کرۓے کے ععاملے میں بالکل آزاد میں جس کی تجربی مشاهدہ 
سفارش کرے ۔ 

برکلے اور ھیوم دونوں ے جرد تصورات پر زبردست حمله کیا ۔ 
ان کا کسی 'تصور؛ سے کم و پیش دھی مطاب ھوتا تھا جسے میں 
”مثالچه کہنا چَامفوے لا کب کی راۓ یه تھی کە وه عمومی معنوں میں 
کسی:مثلث کا کوئی تصور قائم کر سکتا ھے ء بغیر اس بات کا فیصله 
کے کہ وہ کس قسم کی مثلث ہوک ۔ برکلے کے نزدیک یه بات ناممکن 


م۲۴۰,,۰ 

تھیا۔ وه کپتا ےا 

”ایا دومریرۓ لوگ یه حبرت انگیز استعداد ء تصورات کو تجریدی 
رنگ دینے کی (۵د:11 چطناءەعائطاہٴ ٥٠‏ ا01 )7٥‏ رکھتے ہیں 
پا نہیں ء وھی سب ہے زیادہ بہتر بتا سکتے ہیں ۔ جہاں تک میری 
اپی ذات کا تعلق ےے میں تو وثوق کے ساتھ یہ کہنے ی جراتا ک رتا 
ھوں کەه میرے ہاں یه استعداد اپید عیں ۔ ے شک میں یه دیکھتا 
هوں کە قوت متصورہ (چ مصآع٥ ٥٥ 1٥‏ 1۲7 ء78) بلاشبہ مسرے ہاں 
موجود ہے ۔ میں اسے یوں بیان کر سکتا ہوں کہ ید ان خصوص 
چیڑوں کو جن کا میں تے ادراک کیا ہے ء اپنے ذہن میں پیش کرلۓ ء 
مختلف طریقوں پر خلط ملط کرۓ ٤‏ یا ان کی کثر ببوثت کراۓ کی 
استعداد ہے ۔ میں ایک دو مونہے آدمی کا تصور وارد ذھن کر سکتا ھوں 
یا ایک آدمی کے دھ ڑکو خیال ھی خیال میں گھوڑے کے جسم پر چسپاں 
کر مٹکتا ون ۔ ھاتھ ء ناک آنکھکو ایک ایک کر کے یا باق جم 
سے علیحدہ کر کے زیر غور لا سکتا هوں ۔ تاعم اس صورت میں بھی 
میں جس کسی ہاتھ یا آنکھ کا تصور کروں ؛ اس کی کوئی خصوص شکل 
یا رنگ تو ہوگا ۔ اسی طرح جس کسی آدمی کا تصور بھی میں ذھن 
میں لاؤں وہ لازماً سفید یا کالا یا ہوا یا لمیا یا سیدھا یا کیٹرا یا چھوۓ 
یا درمیاۓ قد کا آدمی ہو کا ۔ می فکرالااکھ :کوشی* کڑ لے اعت کڑہ 
بالا جرد تصور کو ذھن پر وارد نہیں کر سکتی ۔ اور میرے نزدیک 
یه بات اتی ھی نا ممکن ہے جتنا کہ حرکت کا ایک ایا جرد تصوز 
وارد ذ هن کرنا جو حرکت کرتۓے ہوئۓ جسم سے علیحدہ هو اور جو نہ تو 
تپڑاھو ۹ ؛اله:شنتء نه اخنائی ء نه خطوط مستتم میں محدود ۔ "مام دیگر جرد 
عمومی تصورات کے ضمن میں بھی یہی بات کہی جا سکتی ہے ۔ سیدے سادے 
لفظوں میں ء میں مانتا هو ںکە مین ایک لحاظ سے جرد تصور کے اھل هو 
سکتا ھوں ۔ مثلاٌء جس صورت میں کہ میں چند خاص حصے کیفیات کے 
دوسرے حصوں ہے علیحدہ کرکے زیر غور لاؤں۔ یعنی ان دوسرے حصوںن 
سے علیحدہ کر کے جن ہے وہ خاص حصے چاے بعض اشیا میں متحد ھی 
هوۓ هوں؛ ان خاص حصوں کے آن دیگر حصوں کے بغیر بھی حقیقتاً موچود 


۲۴۹ 
ھوۓ کا امکان هو۔ لیکن میں منکر ھوں اس بات کا کە میں ایک دوسرے 
سے علیحدہ علیحدہ کر کے ڈھن میں وہ کیفیات لا سکتا ھوں جن کا اس 
طرح علیحدہ علیحدہ موجود ہونا ناممکن ہے ؛ یا یہ کە میں مذکورہ 
بالا طریقے پر منفرد کیفیات کو جدا جدا کر کے کسی عمومی خیال 
تک رسائی حاصل کر سکتا ہوں ۔ اور تجرید کے یہی موخرالذ کر دو 
تسلم شدہ معانی ہیں ۔ نیز یہ خیال کرۓ کی معقول وجە موجود ہے کە 
اکثر لوگ اپنے آپ کو میری حالت میں ھی ہائیں گیا مارے میدعۓ 
سادے اور ان پڑھ عوام اپنے عام خیالات کو تجریدی رنگ دینے کا 
کبھی دعویل نہیں کرے ۔ یہ کہا جاتا ے کە تجرید ایک دشوار اس 
لف او ا فظالعة ٠‏ کیۓ یا جاو بارے۔ تھی اس ۷اد سا تا 
مشکل ےہ ۔ بنا بریں ہم معقول طور پر یہ نتیجہ اخذ کر سکتے ہیں 
آکھ اگ کوئی اوسی تجریدیں ہیں تو عالموں تک هی محدود ہیں ۔ 

اب عقیدۂ تجرید (دم ناد +اددا٥‏ ۶ہ ٥‏ ذناء00) کے حق میں 
جو کچھ کہا جا سکتا ے میں اس پر غور و فکر کرۓ ک کوشش 
وک کا کاو یو تلاش / کرے کی سعی :کروں کا کہ وہ کیا چیز سے 
کو اکن لکوت (ھەناعلةوءءمہ ٥ہ‏ ۷۰67() کو ایسی رائۓ اختیار 
کن لٹ پر آمادہ کرتی ے کہ فہم عامه سے اتنی ھی دورے جتنی کهہ 
وہ بە ظاعر معلوم دیتی ہے ۔ حال ھم بی میں,ایک بڑا نفیس اور جائز طور 
پر قابل احترام فلسفنی هر کزرا ے جی ۓ غایا یه ُوچتے' ھوۓ کہ 
جرد عمومی تصورات سمجھ بوجھ کی رو سے انسان اور حیوان کے 
مابین ایک نہایت وسیع خلیج حائل کر دیتے هیں ء عقیدۂ تبرید (5[5اءہ70 
ہذاءمادداہ )6٥‏ ک بہت حایت کی ہے ۔ وہ کہتا ے ''عمومی تصورات 
رکھے کا معاملہ ایسی حقیقت ے جو انسان اور حیوان میں ایک مکمل 
اءتیاز قائم کر دیتی ہے اور یه بذاته ایک ایسی نفیسسں چیز ے کہ 
حیوانوں کو اس کی استعداد کبھی میسر نہیں ہو سکتی ء کیوں کہ یه 
اس واضح ہے کہ حیوانوں میں عمومی نشانیوں کو کلی تصورات' کک 
جگہ استعال کرۓ کی تدریجی منزلیں ناپید ہیں ۔ اس بنا پر ہمیں اس 

(ر) ي4۵[ اددہ :۷ ندت۔- 
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25 ا" عق ال ود اسان فی 2 ان میں استعداد رید 
(ەدە ا٥و‏ عاە حا ٥٤٥‏ ىَال78) یا عمومی تصورات اخذ کرۓ کک 
صلاحیت نہیں ے کیوں کہ حیوانات الفاظٴیا۔ کسی قسم کی دوئطری 
عمومی نشانیوں کو بروئۓ کار نہیں لاے)'۔ اور کچھ آگے چل کر وہ 
یت ےہ : ”'”بنابریں میں سمجھتا ھهوں که ھم فرض کر سکتے هی ںکە اسی 
لحاظ سے حیوانوں کی انواع انسانوں سے الگ پہچانی جات ہیں ۔ اور 
بھی وہ جائز امتیاز ے جو حیوانوں اور انسائوں کو ایک دوسرے ہے 
بالکل متا زکر دیتا ے اور بالاآخر ایک وسیع خلیج کی صورت ایا تا 
کے "کین کم اگر سرڑے نے ان میں کو اتضصورات اتوجود ھیں اور 
وہ عض مشینیں نہیں ہیں (جیسا کہ بعض لوگ انھیں س۔مجھتے ھیں) تو 
ھم انھیں عقل سے عاری قرار نہیں دے سکتے ۔ جھے تو یہ بات عیاں 
معلوم ہوتی ھے کہ چاھے ان میں ہے چند ھی سہی ء وہ ضرور بعض 
صورتوں میں عقل سے اس طرح کام لیتے ہیں جیسے کہ حواس ہے لیکن 
عقل کا يیە استعمال صرف جزئی (187ہذا9۲) تصورات تک ھی عدود 
جے ء یعی ععین جس طرح حیوان اٹھیں اپنےحواس ہے وصول کرتے ہیں ۔ 
جو حیوانوں میں سب سے اعلول ہیں وہ بھی اسی تنگ دائرے میں محدود 
ہیں اور (جیسا کە میں سوچتا ہوں) کسی قسم کی تجرید سے ان حدود 
کو وسعت دیئے کی استعداد نہیں رکھتے ١۔)؛‏ 

میں اس عالم مصنف کی اس راۓ ہے اتفاق رکھتا هو ںکه حیوائوں 
کی صلاحیتیں کسی صورت بھی تجریە کی اعل نہیں ء؛ تاعم اگر اسی اس واتعه 
کو حیوانوں کا امتیازی خاصه (۲۱ ٥٥م‏ چصزطئژ عم تا 28) قرار دیا 
ججاۓ تو مجھے ڈر ےہ که آپکكا' کلاز تعداد ان کی جٹھیں ھم اسان کہتے 
ہیں ٤‏ اسی زمرے میں شال کرنا ھوگ ۔ یہاں پر جو وجە اس بات کی 
ان ؿ کی ھکد کیوں مارے پاس یہ سوچنے کی کوئی دلیل نہیں 
ہے کہ حیوان جرد عمومی تصورات رکھتے ہیں ء یہ ےے کہ ہم آن کے 
هاں الفاظ یا ”کسی دوسری قسم کی عمومی نشانیوں کا استعمال نہیں پائۓ ۔ 


)7::8۲ علەدەظ ر(یچمنل  حالص صعصسط صہ‎ 11 ٢٣طعصماه”‎ )١( 
۶×1, 4ص 10 حام۳۵عچصەص‎ ۰+ 





۲۵۱ 


یه راۓ اس مفروضے پر قائم ہے کہ الفاظ کا استعمال عمومی تصورات کی 
موجودی کا پتا دیتا ے اور اس ہے یه نتیجه اخذ ھوتا ے که انسان جو 
زبان استعال کرتے هیں ء اپٹے تصورات کو تبریدی رنگ میں پیش 
کرۓ یا عمومیت دینے کے قابل هیں ۔ ایک اور مقام پر بھی جو سوال 
وہ اٹھاتا ے اور جو جواب اس کا وہ دیتا ے؛ ان دونوں سے بھی یه واضحج 
ھوتا ے که اس کا مفہوم اور اس کے استدلال کا لب لباب ہی ہے: 
ار وہ عتمام چیزیں جو موجود ہیں ء حض جزے (ہ0187ہ1ا78) میں 
تو ہم اساۓ عمومی (ف٭طء ت٤ )0:٥‏ تک کس طرح پہنچتے 
ھیں؟؛' اس کا جواب یە ےک ”جب الفاظ کو عمومی تصورات ک نشانیاں 
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بنایا جاتا عے تو وہ عمومی بن جاۓ ھیں؟؛ سعصت57 دہ 887 :7ڑ 


6۰ عومہ<چودعەدم ,111 ٤×۲١‏ صرحطہ 111 ءعکاظ جن ت-۰ا :”41ص 


لیکن یه معلوم ہوتا ےہ کہ کوئی لفظ عمومی تب بن جاتااے 
جب اسے کسی جرد عموسی تصور کی نشانی نہیں بنا دیا جاتا ے ء بلکه 
کئی منفرد تصورات کی جن میں ہے کسی ایک کو یه لفظ بلا تخغصیض 
دی میں لا منکتا ےے:۔ مثان ہے طور پرااجے یه اتا اک کہ 
”حر کت کی تبدیلی ضبط شدہ قوت کے متناسب ہے یا.جو چیز بھی وسعت 
رکھتی ہے قابل تقسم ہے؟“ تو ان قضیوں کو حرکت اور وسعت کے 
عمومی معنوں ک روشنی میں عی سمجھنا چاھیے اور کسی صورت بھی یه 
نتیجه اخذ نہیں ھوکا که وہ میرے افکار کو حر کت 5ء یا معین 
سمت و رفتار کا کوئی ایسا تصور سجھاے ہیں جو کسی حرک جسم 
کے بغیر ھی موجود ہو یا یہ کہ جھے وسعت کا کوئی ایسا جرد عمومی 
تصور ذھہن میں لانا ہوکا جو نہ لکبر ہو ء نە سطح ہو ء نە ٹھوس 
جسم ھو؛ ند چھوٹا جسم ہو نہ بڑاء نیز کالاء سفید یا کوئی اس 
قسم کا میز رنگ بھی نە رکھتا ہو ۔ یہ بات ذ کر کی حتاج نہیں کہ جس 
قسم کی جزئی حرکت (00 3ا0 ۶٥آ‏ :9۲1ظ) بھی زیر غور لائی جاۓ ء 
سہچاے یه تیز هو یا سمت ؛ عمودی ہو یا افقی ء ترچھی هو ٹیڑھی 
یا جس قسم کی چیزوں میں بھی یہ موجود ھو_-یہ بدیھی اصول 
(0٥8تھ)‏ جو اس ہے متعلق ے؛ وہاں بھی اتنا ھی درست ثابت ھوگا ۔ 
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اسی طرح ہر منفرد وسعت کی صورت میں بھی یه بد‌ھی اضول لا کی شارت 
اس سے قرق نہیں پڑتا کھ آیا لکبر ہے یا سطح یا ٹھوس جسم ء :نہ اس 
ہے کہ اس کی ضخامت کیا ہے یا شکل کیسی ے ۔ 

”یه زیر غور لاۓ سے کە کس طرح تصورات عمومیتٹ حاصل 
کر لیتے ہیں ء ھم اس بات کا زیادہ بہتر اندازہ لکا سکتے ہیں کہ الفاظ 
کس طرح یوں وجود میں آتے ہیں اور یہاں اس بات کا دھیان رکھنا 
چاہیے ' ک٭ مین اس سے : بالکل: انکاو ‏ نہیں .کرتا . کہ عمومی تصورات 
موجود ہیں بلکه حض اس بات کا مٹکر ہھوں کہ کوئی جرد عمومی 
تصورات موجود ہیں ء کیوں کە یه اقتباسات :جو ہم ۓ نقل آۓ 
هیں ؛ :ان میں جہاں کہیں بھی عمومی تصورات کا ذکر ہے ؛ ہمیشه 
بھی فرض کیا گیا ہے کہ وہ تجرید سے وقوع پذیر هوۓ ہیں یعنی آسی 
طریقے سے جس کا خطبةۂ ہش و نہم میں ذکر آیا ے ۔ اب اگر شم 
اپنے الفاظ پر کسی 'معنی' کا اضافه کریں اور حض اس بات کا ذکر 
کریں جس کو ھم عقل میں وارد کر سکتے ہیں ء تو مرا اعتقاد ے کہ ہمیں 
ماننا ھوکا کہ ایک تصور جو بہ ذات خود جزئی ہے ؛ عمومی بن جاتا ےہ ء 
جب اسے تمام آسی قسم کے دوسرے جزئی تصورات پر چسہاں کیا جاۓ یا 
اس سے آن کی تمائندگی کا کام لیا جاۓ ۔ مثال ہے اس کی وضاحت یوں هو 
سکتی ہے کہ ایک ھندسه دان ایک لکیر کو دو برابر حصوں میں تقسم 
کرۓ کی عملىی مثال دے رھا ے ء مثا وہ ایک ایک ایج لمبی کالی لکبر 
کھہنچ رھا ہے ۔ یە جو به ذات خود ایک جزئی لکیر ہے ء بە این ہمہ اپنے 
مفہوم کے لحاظ سے عمومی ہے ء کیوں کە جس صورت ‏ میں یه اس 
مثال میں مستعمل ھ ء یه اسی قسم کی مام تر منفرد لکیروں کی 
مائندی کرتی ہے ء اس طرح کہ جو کچھ اس کے ضمن میں عملی طور 
پر پیش کیا گیا ےہ وہ ممام لکیروں کے بارے میں پیش کیا گیا ےء یا 
ب الفاظ دیگر ایک لکیر کے ضمن میں بالعموم ۔ اوز جس طرح وہ جزئی 
لک عمومی بن جاتی ےہ ایک نثانی بٹائے جانے کے سب ای 
طرح وہ نام ”لکیر؛ جو اپنی کلی' حیثیت ہے منفرد ے ء ایک نشانی بناۓ 
(ر) لعتتطمدداد صە‌مله']ٗ' 





۲,۳ 


جاۓ کے سہب عمومی بن جاتا ےے ۔ اور جس طرح اول الذکر لکیز کی 
عمومیت کا باعث اس کا عمومی یا نجریدی لکیر کی نشانی هونا نہیں 
بلک تمام منفرد سیدھیٰ لکبرؤں کی نشانی ہوا نے کكکە جو موچودگی کا 
اسان رکھتی ہیں ء پسں موخرالذ کر کے بارے میں بھی یہی خیال رکھٹا 
چاعپے کە اس کی عمومیت کا ماخذ بھی وھی ہے ۔ یعنی وہ قسم قسم 
کی لکیریں جن کی جانب یە بلا امتیاز اشارہ کرتی سے ٤):‏ 

مندرجه بالا اقتبہاس میں برکلے کا نظریه ء جو بنیای لحاظ سے ا وھی 
ےہ جو ہیوم کا ےہ ؛ حاضرہ نفسیات ہے مکمل طور ہر ہم آدنگ نہیں 
1 یه ان لوکو 0ک نظرنت ی نسبت ء جو معتقد ہیں کہ ذ ہن میں ایسے 
واحد مشتملے (8 ٥٥٥٥ء‏ 16جم[8) ہوۓ ہیں جنھیں جرد تصورات 
کہا جا سکتا ہے ؛ نفسیات حاضرہ کے زیادہ قریب ھے ۔ جو چیز برکلے 
کی راۓ کو غلط ثابت کری ےوہ بیشتر یہ ے کەه مثالچے اصولی لحاظ 
نے کسی ایک معین اصلی 'موۓ کی نقل نہیں هوے بلک ایک ھی قسم کے 
ملتےجلتے اصلىی 'مونوں کی کسی جمعیت پر مبنی هوتۓے یں ۔ اس موضوع پر 
سیمن (000ع8) ۓ خوب لکھا سے ۔ اپنی کتاب (6006 10( 7:6 
5 7 .مم) میں ایک ھی قسم کے بار بار واقم هوۓ والے مہیجات 
کے الزات'آپز ء :ثالچوں کو!پیدا. کرڑے اؤر ترمیم دیئے کے لحاظ سے ء 
بث جاری رکھتے هوۓ وہ کہتا ے کہ ہم یاد داشتی انگیخت 
(۷ مدان ءلحیہ/۷() کی ایک ایسی ىثال لیٹے ہیں جس ک 
موجودگی کا ھم بە ذریعه مشاهدۂ باطن خود ھی ادراک کر سکتے ھی ۔ 
اپنے کسی نزدیک رشته دار ی عدم موجودق کے دوران ھم اس ک 
چسانی تصویز کا ایقاض (086٥ام[2)‏ کرۓ کی کوشش کرتے ہیں اور 
اس طرح ایک خالص یياد داشتی انگیخت سے دو چار ہوۓ ہیں ۔ 
کن سے پہلے ہزّل ھمیں یوں دکھائی دے کە ایک معین اور ٹھوس 
تصویر ہارے ذھن میں عیاں ہے ۔ لیکن عین اس صورت میں جب کهھ 
ھمیں کسی اسے شخص یی ذھنی تصویر سے واسطه پڑۓ آ جس اسیۓ عارا 
مثواتر تعلق رھتا ےء ہم دیکھیں کے کم ایقاض شدہ تصویر 
(٠٣0اءزْح ٥‏ 0۲ط[مءا) کچھ نہ کچھ ء یو ں ہنا چاعیے؛ عمومیت کا رنگ 


۰۵۳ 


رکھتی ہے ۔ یوں کہنا مناسب ہوکا کہ یہ کسی قدر ان امر‌یکن 
تصویروں ہے مشابہ ہے جن: میں ختلف چہروں کے فوٹو گرافوں کک 
ایک کثبر تعداد کو ایک هی پلیٹ کے اوپر جمع کرکے یہ ظاھر 
کن یرک مین کی جات بے کا اک اد ک٠‏ لوگوںی یر اھت 
میں کیا چیز عمومی ہے۔ ہاری راۓ میں ایسی عمومیتیں 
(ەصمدَا٥عنلہہہہ؟6)‏ کسی ایک چہرے کی آن ‏ ختلف تصاویر کی 
ھم نوایانه کار گزاری (چصعاء×ہ۷ ءنصدمطامہجدہ8ا) سے فارد هوق 
یں ء جن سے بہت ھی ختان حالات اور موقعوں پر ھارا واسطہه رہا هوء 
یعنی کبھی زرد ء کبھی سرخ ؛ کبھی خوش کوار ء کبھی مشتاق ء کبھی 
اس رنگ میں کبھی اس رنگ میں۔ جوں ھی ہم اعادوں کے تمام شاروں 
کو اپنے ذھن میں یکساں طور پر عود کرۓ سے باز رکھ سکیں بلکه اپی 
توجہ بہت ہے جزئی لمحات میں ہے کسی ایک ی جانب مبذول کریں 
تو یہ جزئی یاد داشتی مہیج فوراً پنے ھم وقبّی بیدار شدہ لاحتوں 
(٥٭×و؟ەءءءن:8)‏ اور سابقوں (ہ٥ہ؟7۲60)‏ کے توازن کو ته و بالا 
(٭صە[ومكت0۷) کر دیتا ے اور ہم آس سخصوص موقع پر وضاعت 
(ەەهمعانصق٥ا‏ ٥٥ء‏ ھہ٥))‏ کے ساتھ زیر بث چہرے کا ادراک 
کر لیتے ہیں ۔ پھر کچھ اور آگے چل کر وہ کہتا ے : ”'نتیجہ اس کا 
یە عے کە کم از کم انسان میں ء لیکن غالباً اعاول درجے کے حیوانات 
میں بھی؛ ایک قسم کی عضویاتی تجرید (ھمناء۶۵ادداد او نعمامزتزطاط) 
کا ارتتا هوتا ے؟؛ یاد داشتی ھم نوائی (جصمطممصمط ‏ عزددءہ۸۸) 
فکر کے دیگر عملوں (7808868) کے اضافے کے بغیر ھمیں اپنے دوست 
ج' کی تصویر سہیا کرتی ےے جو بعض لحاظ سے تجریدی ے ۔ کسی 
ایک خاص بحل کے اعتبار ہے مترون (000۲616) ہی لے ا پلک لا 
کسی ایک مخصوص نقطۂ وقت ے علیحدہ کیا ھوا ٹکڑا ے ۔ اگر متیض 
انگراموں (ەص وص ٥مم‏ عا5) کا دائرہ وسیع کر دیا جاۓ تو 
ایک زیادہ بالائی طبقے کی تجریدی تصاویر رونا ہوتی ہیں ؛ مث کسی 
انگریز یا حہشی کی ۔ میری راۓ میں جرد عقولوں ۸808680 
قتاح٥٥٥)‏ ک پہلی شکل عموباً ایسي ھی جرد تصاویر پر مبنی وق 


۵۵ 


ہے ۔ عضویاق تجرید جو اوپر یبان کیے عوئۓ انداز میں وارد مویق ے 
ایک خاص منطقی تجرید کا پیشرو (٥٥ہءء7۲0)‏ ے ۔ یہ کسی صورت 
بھی انسانی نسل کی واحد ملکیت نہیں ہے بلکە طرح طرح سے آپ اپنے کو 
ظاعر کرتقی سے ۔ یہاں تک کە زیادہ اعلول طریقے پر تنظم یافته حیوانات 
میں بھی ۔ یہی موضوع کچھ زیادہ تفصیل کے ساتھ کتاب 1016 
2 ج٥نة‏ صمح صعدلہ زہ۷۲( کے سولھویں باب میں زیر بحعت 
لایا گیا ے لیکن جو کچھ وہاں کہا گیا هے اوہر کے اقتباس ہے زیادہ 
کسی اہم نکتے کا اضافہ نہیں کرتا ۔ 

تاھم یه ضروری ے کہ غیر واضح اور عمومی میں امتیاز روا 
رکھا جاۓ۔ جب تک ہم سیمن کے۔ سکب مثالچے پر اکتفا کزیں ء 
ہم غیر واضح سے زیادہ آگے نہیں بڑھ سکتے ۔ یہ سوال کہ آیا یه 
تمثالچہ ہمیں عمومی پر لے جاۓ کا یا نہیں ء میرے نزدیک اس سوال پر 
عفر ےی" کک آیا تعەم يافته یا متعمم ممنالچه (ءمناد× می 
ۃ() کے علاوہ ہارے پاس ان صورتون کے جزئی ‏ مثالچے بھی 
موجود ہیں جن سے یہ س کب ہے ۔ مثلا فرض کیج ےکہ کئی موقعوں 
رات ٥دےت؟‏ ایک حبشی دیکھا اور آپ یہ نہیں جانتے تھے که آیا یه 
حبشی ختلف موقعوں پر ایک هی جیسا تھا یا ختلف تھا ۔ یه بھی فرض 
پک لیجیے کە ام ھے۔کر آپ کی ذ ھن میں ایک جرد حافظی ”ىثالچه 
ان مختلف هیئتوں کا موجود ےہ جس کو حبشی تے ختلف موتعوں پر 
ا لین موی حافظی تنثالچه بھی کسی ایک واحد ہیئت کا 
نہیں تو اس صورت میں آپ کا "مثالچهە غیر واضح ھوکا۔ دوسری طرف 7 
2 علاوہ تعمم یافتہ مثالچے کے ء آپ متعدد ہیئتوں کے جزئی تمثالچے بھی 
رکھتے ہیں جو اس درجہ واضح ہیں کہ ان کے فرق کو پہچانا جا سکے 
تو اس صورت میں آپ کسی ایک جزئی ہیئت کو عمومی تصویر کے لیے 
کافی محسوس نہیں کریں گے اور آپ اس قابل ہوں کے کھ اہے مبجاۓ ایک 
غیر واضح تصور کے ٥(‏ 114 ٥اجہ۷)‏ ایک عمومی تصور ([٥ء‏ ۱5ء0 
8) کی طرح استعال کریں ۔ اگر یہ راۓ سچی ےہ تو کسی نے 
ععمومی مشتملے کو متعمم تمثالچے کے ساتھ شامل کرنۓ کی کوئی ضرورت 


۲۵۲ 


نہیں ۔ جس چیز کے اضافے یىی ضرورت عے وہ جزئی ممثالچے ہیں جن کا 
تعمم یافتهمثالچوں سے موازنہ کرنا چاہیے۔ یہاں تک تو میں سشاعدۂ باطن 
کی رو سے فیصله کر سکتا ہوں که عملی طور پر ایسا عی هوتا 
ہے ۔ مثلا سیمن ۓ ایک دوست کے چہرے کی جو مثال پیش ی ے 
وھی لیجے ۔ جب تک ہم حافظے ہر خاص طور پر زور دینے کی کوشش 
ثە کریں دوست کے چہرے کا ہارے روبرو ایک اوسط حليه (86و۸۷۲ 
ھمتدمہ) میں آاۓ کا اسکان ے ؛ بہت زیادہ خلط ملط اور غیر واضح ۔ 
لیکن عم عمداً یاد کر سکتے ھیں کە ھارا دوست کسی خاص موقعے 
اس انا نیا عو سا مر ہی میں یا غصے میں ء 
اور یه بات ھمیں غیر واضح تمثالچے کی کشم سیر ت کو سمجھنے کے قابل 
تنایخ ھت 


تاھم غیر واضح ء جزئی اور عمومی میں امسیاز کرنلٹ کا ایک اور 
طریقه یه بھی ے کە مشتملهہ کے ذریعے امتیا ز کرۓ کی مجاۓ انٴ مین اس 
رد عمل کی رو سے امتیا زکیا جاۓ جو وہ پیداکرتے ہیں ۔ مثاا کسی لفظ 
کو اس‌صورت میں غبر واضح کہا جا سکتا ے جب یه ختلف افراد ‏ ی کسی 
جمعیت پر عاید تو هو سکتا عو مگر هر ایک رکن پر بە حیثیث ایک فرد 
کے ۔ مثلا 'سمتھ؛ غبیر واضح نام ہے ۔ یہ ھمیشه ایک آدمی پر عای دکرنا 
مقصود ہوتا ے لیکن بہت ہے آدمی ایسے ہیں جن میں ہے هر ایک پر یه 
عاید ھوتا ے'۔ دوسری طرف لفظ انسان؛ عمومی ہے ۔ ہم کہتے ہیں ”یه 
سمتھ ہے؟ لیکن ہم یہ نہیں ککہتے 'یە انسان ے؟ ای 18ط]:) بلکه 
”یه ایک انان ہے (صةہہ 8 :ذ ەثط1) اسی طرح جب کسی لفظ 
کے معلولات ایک فرد کے موزوں حال ھوں لیکن متعدد ایک ھی 
چجسے افراد کے حق میں بھی پورے اترے ھوں تو وہ لفظ غیر واضح 
تصور کا حامل ہوتا ہے اور جس صورت میں کسی لفظ کے معلولات ان 
معلولات ہے ختلف ھوں جو متعدد ایک ھی جیسے افراد کے موزوں حال 


)اکر من سمتھ؛ نام کے ختلف لوگوں میں تمیز نہ کر سکیں تو 'سمتھ؛ 
مبہم الفاظ کا ایک کافی تسلی بخش تمونهہ سہیا کرے گا ۔ 





ے۲۵ 


عوتے ہیں تو لفظ ایک عمومی تصور کا حامل هوتا سے ۔ اہم یه 
بعانا کە اس فرق کا دار و مدار کس چیز پر ےے آسان معاملہ نہیں ھے ۔ 
میں تو اس جانب مائل ھوں کھ یه فرق حض اس علم پر محمول ےہ 
)کہ کی ایک فرد ی ممائندگی مقصود نہیں ء اس طرح که جو چیز ایک 
عمومی تصور کو ایک غیر واضح تصور سے متاز کرق ے وہ عض 
کسی ایک اعتقاد ی موجودگ ہے جو عمومی تصور کے ساتھ واہسته 
هوتا ہے - اگر یہ راۓ صحیح ہے تو ایک عمومی تصور ایک غیر واضح 
تصور سے ایک ایسے انداز میں ء مختلف هوتا ےء جو اس طر یقے 
سے مائل, ہے جس میں ایک حافظی ممثالچہ ایک تخیلىی بمثٹالچے ہے 
اختلاف رکھتا ہے ۔ ھم ۓ دیکھا تھا کہ اس صورت میں بھی یه قرق 
حض اس حقیقت پر مشتمل هوتا ہے کم ایک حافظی "مثالچە کسی ایسے 
اعتقاد کو ساتھ لیے هوتا ہے جو ماضی سے متعلق ہو۔ 


یه بھی ذکر کر دینا چاہیے کہ ہمارے "مثالچے چاے وہ بالکل 
جزئی واردوں' کے ھی کیوں نه ہوں ؟ٗ'ھمیشہ کم و بیش ایک حد تک 
دھہندلے پن کے حامل هوے ہیں ۔ یعنی یوں کہنا چاعیے کە واردہ 
عمارے تمثالچے کو چاڑۓے قابلشنتاخت+حد تک لہ ھی بدلے ‏ بعض حدود 
کے :اندر اندر بدل بھی سکتا ے ۔ عمومی تک رسائی حاصل کزہنۓ کے 
لیے یه ضروری ے کەه ھم اس کا اضاف طور بر صرج (با ۷٥ء72‏ 
666م]) تمثالچوں ی کسی جمعیت ہے مقابله کر کے یا جزئی واردوں 
کو بیان کرۓ والے الفاظ سے اس کا موازنه کر کے اخعلافات کو زیر نظر 
لا سکیں ۔ جب تک مارے تمام تمثالچے اور الفاظ مہم ہیں اس فرق 
تک ہاری رسائی مشکل ےجس کی مدد سے عمومی کی تعریف کی جاق 
جے۔ صفحد ٣‏ پر جو راۓ میں ۓ ریبو  32(‏ طز ٤ه‏ .مہ واەطائظ) 
سے نقل کی تھی یه اس ی صحت کا جوازےء یعنی یوں کہنا چاعیے کە 
ذھانت (6ء5[1[150]) غیر معین ے معین کی طرف ازتتا پذیر وق ےھ 
اوز غیر واضح ؛ جزئی یا عمومی ہے پہلے ظامر ہوتاے ۔ 


() قععت جدہہ عەلنٗەناصوم مانرن 





ہ۲۵۸ 


میرا خیال ے کہ جس راۓ کا میں دعوعل کرتا رھا هوں ء یعنی 
یہی کە عمومی تصو رکو مبہم تصور سے متاز کرۓ والی چیز کسی حکم 
کی موجودیی ےےء ریو اسے ان الفاظ میں پیش کرتا ے 0132 و الہ ,مہ ۔ 

”'عمومی ت‌ثالچە کسی صورت بھی حکم کی حیعیت مہ رکوتا اور 
عقوله ہمیشہ کوئی حکم ھوتاے؛ ۔ ھم جانتے ہیں کہ اھل مثنطق کے 
نزدیک (کم ا کم ماضی میں) عقوله ایک مفرد اور بنیادی (۷6 00501 ط) 
عنصر رہا ہے ۔ پھر دوسرے ممبر پر حکم کی باری آتی ےہ جو دو یا دو 
سے زیادہ عقولوں کو متحد کرٹتا ے ء پھر استنباط (1100 103 71816) 
جو دو یا متعدد حکموں (ہ ا" 00850[) کو ایک ھی وحدت میں 
ڈھالئے کا طریقہ ہے ؟ برعکس اس کے ماھر نفسیات کا بنیادی کام ایجاب 
(ہا۵108) بے ء عقوله حکم کا نتیجہ ہے ء درپردہ یا برملا حکم ء 
ایسی سشاہہتوں کے بارے میں جن میں سے اختلافات کو یک بنی 
و دو گوش خارج وک تا سا ا 

نفسیات فکر پر حالیہ سالوں, میں کا تیرے ہو چکے ہیں۔ 
۰۹م تک چٹنا کام اس ضمن میں ھوا اس کا ایک عمدہ خلاصہ ٹپنر 
(ععصطع33) یک كتاب ۱٥د‏ دندە‌معط عط دہ :ہصداءعآ 
٥ءہ2۲‏ غطودهّ1طط' عط؛ ۶ہ ہر چم(میل :8 میں مل سکتا ے ۔ 
:+٣‏ ۷۸ !٤د‏ جا دنومالمط وم مع صصدد٭ع هنة <۸ ہندلكء7ھ 
"8077 8 کے تین مقالوں میں ان طریقوں سے جمع کیا وا کا مواد 
موجود ےہ جنہیں ٹپنر تجرباتی کہتا ےے ۔ 





)() لص جع دھو اھ 206 ے۷۷۵ . ل :ص17 
:289-46 بحم ,(1905) 1۷ .۷۰۱ بہصحملد 1 :٥ہ‏ ءضصہعط_' 

)٢(‏ عطءدنوملمطل :7 --[[١ا‏ ص 08× ر۳ دی ۷۷( غدنونھ 
(1906) 111 ۷۰۱۰ ,صععلالصءط مد1 ×ءط صه‌عسطعدت :متا 
.-4--1 .رم 


(٭) (1907) ک1 .۷۰۱ بصعلصد6-1 حە‌ماتا ‏ ,صعلطاظ 1جو کا 
297-1 ۔حرم]م 


۲۹ 


جہاں تک میری ذات کا تعلق ہے میں اس کام کو اتبٔی اھمیت دینے 
سے قاصر ھوں جتی کے ا امن ما رین نفسیات دبتے ھیں ۔ اس ضمن میں 
جو لائحه عمل اختیا رکیا گیا ےے وہ جھے تو بە مشکل هی سائنسی آزمائش 
ی'شرائط "کوا ہورا؟؟کرتا دکھائی دیتا ےہ ۔ وسیع معنوں میں بات کرتے 
هوۓ ھم کہہ سکتے ہیں کہ جو کچھ کیا گیا ے ء یہ ے کكه متعدد 
لوگوں سے چند ایک:.قسم کے سوال ادچھے جاے ہیں ء پھر ان کے 
جوابات لکھ لیے جاے ہیں ۔ اور اسی طرح ان خیالات کے تسلسل عمل 
کے بارے میں ء یعنی جن خیالات نۓ که انھیں وہ جوابات دینے پز مائل 
کیا ء ان کے بیانات بھی لکھ لیے جاے ہیں ۔ یه بیانات معاینةۂ باطن پر 
مبنی ھوۓ ہیں ۔ میرے نزدیک ان کے معاینۂ باطن پر ضرورت ہے ۶ 
اعؾاد کر لیا جاتا ہے ۔ معاینه باطن پر بە حیثیت ایک لائحةۂ عمل کے 
پیش ازیں بحث کر چکا هوں (خطبةۂ ششم) ۔ پروفیسر واٹسن ک طرح میں تو 
اس کے مکمل استرداد پر آمادہ نہیں ہوں ۔ لیکن مجھے یه ضرور خیال 
آتا ے که معاینۂ باطن بہت زیادہ خطا پذیر ے اور ایک کا عجیب 
انداز میں حقائق کو خلط ملط کر دینے کا امکان رکھتا ہے ۔ وہ یوں کە 
جواب پہلے سؤچے سمجھے نظرے کے مطابق مرتب ہو سکتا ہے ء گویا 
معاینة باطن کسی کوتاہ بصر انسان ک رپورٹ ساےہ 
ہے ء ایسی صورت میں کہ وہ کہے کہ اس ۓ فلاں شخص کو ا 
ای ات ا آتے دیکھاء جب کہ اھ پوڑا 0 
آنا جوا هر شخص کو تاہ بصر هوتا اور ان اعتقادات کا شکار هوتا 
7و تھا نطو ہت وا ہے تو مکن ہے و ھت تصدیق 
((٭٥ەانا68ٴ]1)‏ سے ھی جتنا کام نکل سکتا لینا پڑتا ۔ لیکن اس کی 
کوتاھیوں کا ازاله کرئنے کے لیے اق 7د می فو وت 
توقعات والے لوگوں کے عم فی و و ا کت ۔ اس بات 
کی کوئی شہادت نہیں ملتی کہ یہ لائحه کار متذکرہ بالا تجربوں میں 
ملحوظ خاطر رھہا٤‏ نہ ھی اس اس کا کوئی ئبوت مہیا ما اک 
مشاھدۂ باطن کو غلط بنا دیتے والے نظریاتی اثر کو کاق وشاف طور پر 
زیر نظر رکھا گیا ۔ مجھے اس بات کا یقین ے کہ اگر پروفیسر واٹسن 


۲۰۰ 


کے سوال نامه دیا جاتا تو وه زیر بحث مثالوں میں لکھے ہوۓ جوابات 
سے بالکلی ختلف جوابات دیتا ۔ ٹپٹر ان تحقیقات کے ضمن میں وونٹ کی ایک 
راۓ نقل کرتا ے ۔ میرے نزدیک وونٹ یه راۓ رکھٹئے میں بالکل 
حق بجانب ہے ۔ وہ کہتا ےہ ”یه تجرے سائدسی اسلوب کی رو ہے بالکل 
ہی تیر ےکہلاۓ کے :مستحق نہیں ہیں ۔ وہ نقلی تجرے ہیں مگر بە ظاعر 
اسلوب تحقیق کے لبادوں میں ملبوس ! اسلوب تیقیق کا رنگ ان میں اس 
وجه سے موجود ے که وہ عام طور پر ایک نفسیاق معمل میں سر انام 
پااۓ ہیں اور دو آدمیوں کی معاونت کو شامل:حال رکھتے ہیں ؛ جس نے 
مترشح هوتا ے کہ وہ تجربەکنندہ اور مشاہدہ کنندہ ہیں ۔ فی الحقیقت یه 
تجرے سائنسی اسلوب سے اتنے ھی عاری ہیں جتنا کہ ممکن ہو سکے ۔ 
جن خصوصیات ى بدولت ھم اختباری نفسیات ([عادءحہنہە‌م×ط 
چ٥‏ آتحل(78) کے باطنی سشاعدوں کو روز رہ زندگی کے آئےۓ گئے١ء‏ 
سطحی باطنی مشاھدات سے متاز کرتۓ ہیں ء ان میں سے کوئی ایک بھی 
یہاں سوجودہ نہیں؟“ ے شک نر اس راۓ سے اختلاف رکھتا ہے لیکن مجھے 
تو اس کے دلاڈل کے شا ہونۓ کی کوئی وج نظر نہیں آی ۔ یہ بات 
ممرے شک وک میں مزید اضاف ه کر دیٹی ے کهە کن ات بہلر (×علطاندھ) 
ے تقربیت یافته علإاء نفسیات کو اپنےمعمول (٤ء[دآ8)‏ کے طور پر استعمال 
کیا تھا ۔ ےشک ایک تریبت یافته عالم نفسیات کے بارے میں یە فرض 
اکا ھا سکتاا جک اس ۓ مشاھدۂ باطن کی عادت ڈال رکھی ىھے ۔ لیکن 
اس بات کا بھی اتنا ھی امکان ‏ ےکە اس نے یه عادت بھی ڈال لی هہوکه 
اس کے نظریات کو کن کن چیزوں کی ضرورت سے ۔ ہم بہار کی تالیف 
٭<عطلص ٥۶ ٢‏ ا[ا' کی رو ہے ایسے طریقوں سے حاصل شدہ نتا یىی 
وضاحت کر سکتے ہیں ۔ صفحد ۳,م پر بہلر کہہتا ے '”ائیے خود اپنے 
آپ سے ایک عمومی سوال کا جواب پوچھیں ۔ جب ہم سوچتے ہیں :تو 
مارے تجریے میں کیا چیز آتی ہے ؟ اس وقتِ ہم یہ نہیں کہہتے کہ چلہے 
پھلے فکر کے عقولے کے بارے میں فیصلہ کر لیویں ء اس عقولے کا. کچھ 
تھوڑا بہت تعین کر لیں ۔ بلکد تجرے کے لیے ایسے عملوں کو اختیار کر 


089۱ 2[ گل ر٥1 بەب آہ حصمناہءء جدمقاصذ‎ )١( 





وا 


لیتے ہیں جن کو ہر شخص فکر کے عمل کہے کا؟' وہ کہتا ےہ کہ 
سوچنے میں سب سے زیادہ اعم چیز کسی بات ک آاھی؟ (دہ٤ ۸۷٥۲5‏ 
46 ]) سے جسےوہ فکر کا نام دیتا ے۔ اس کے نزدیک سوچ میں جو لازمی 
عنصر ےہ وہ فکر کا یہی مفہوم ہے ۔ اس کی رائےۓ میں سوچ کے لیے ” زبان٤٠‏ 
یا حسی پیش کش (ہ[٥‏ ٤د0۴‏ 805100103) ضروری نہیں“ سسرا دعوعل 
ے کہ قریب قریب اصولى اعتبار ہے ہر چیز کے متعلق صاف صاف سوچا 
جا سکتا ےہ (ھر چیز کا صاف صاف مفہوم لیا جا سکتا ے) یعنی حسی 
پیش کش کی کسی معاوت کے بغیں ھی بلاواسطہ طور پر ۔ میں نیلے رنگ 
کی ھر اس انفرادی جھلک کے بارے میں ج وکمرے میں لٹکنے والی میری 
تصریر پر :مودار ھو؛ حسی پیش کش کی امداد کے بغیر ھی مکمل صراحت 
سے سوچ سکتے ہوں بە شرطیکہ اس بات کا امکان ہو کہ معروض٢‏ حیں 
کی وساطت کے بغیر کسی اور طریقے سے پیش کیا جا سکے ۔ یه کس طرح 
مکن ہو سکتا ے ؛ یه بعد میں دیکھیں گے؟' جسے وە فکر کہتا ے ء 
بہ قول اس کے دیگر نفسی واردوں میں اس کو تحلیل نہیں کیا جا سکتا ۔ 
اس کی راۓ میں افکار بیشتر جاۓ بوجھے قواعد کے پابند ہوتۓ ہیں 
(342 .8)۔ واضح طور پر اس نظطرے کا مفاد اسی بات میں ہے که وہ فکر 
یا قاعدہ٣‏ جس کی طرف بہار اشارہ کرتا ےء اظہار کے لیے الفاظ کا پابند نہ هو 
کیوں کە اگر یہ الفاظ میں ظاھر کیا جاۓ تو اسے فوراً اس دستور کے 
مطابق زیر بحث لایا جا سکتا ے جس سے کہ کرداریہ ۓ ہمیں روشناس 
آگا رھ ان یه بھی ظاعر ےکە الفاظ کی فرضی عدم موجودی ء پورے طور 
پر ان لوگوں کی باطنی تصدیق پر ھی مہنی ےہ جن پر تجربہ کیا جاتا 
ےہ ۔ پجھے انی سوچ میں تو اس منفی مشاهدے سے ان تصدیقات کے قایل 
اعتاد هوۓ کا کوئی ایسا کافی ثبوت ہہم نہیں پہنچتا اور پھر وہ بھی اس 
ٹیک کے هم ایک مشکل اور انقلدی راۓ فکر کے بارے میں وضع کر 
لین غض اس بٹا پر که وہ لوک سوچتے وقت الفاظ کی حاضری یا الفاظ 
)١(‏ ۰ق3۸ومصد 
٤ )٢(‏ ہہ زا 
)٣(‏ 0+ ہ غطچ-ہط]_ 





کن 


کے ھم رتبه دیگر چیزوں کی حاضری کو مشاعدے میں لاۓ کے نا قابل 
رے ہیں۔ مبری سوچ میں یہ ہہت زیادہ اغلب ہے ؛ خصوصاً اس وجہ ہے 
کہ متعلقہ لوگ کای پڑے لکھے تھے کہ ایسے معاملوں میں ھمیں امتزاجی 
اعال سے پالا پڑتا کک حںی میں عادت ے بہت سے سابین عائ0ن متضمنات 
(ۃذ” ء٤٤ ٥18٤٥٤٥‏ ط0ہ٥6٥06])‏ کو حذف کر دیا ہے یا اس قدر تیزی سے 
انھیں پس پشت ڈال دیا ے که وہ سشاعدے سے بچ نکلے ہیں ۔ 


ذایق طور پر میں یہ سوچنے کی جانب مائل ھوں کہ اسی قسم کے 
رمارکس اے تثالچی فکر؟ (چ٘دذعاصذط ]' ::0381ہ1]) کے اس عمومی 
تصور پر عائد ہو ۓ ہیں جس کے بارے میں بحث ہوق رھی ہے ۔ 
”ے تمثالچی فکر'“ کے دعوےدار حض یہ دعوعل نہیں کرتۓ کم ایسی 
سوچ ممکن ےہ جو محض لفظی ہو ۔ وہ یہ دعویل کر رے ہوتۓ ہیں 
کہ ایسی سوچ بھی ہو سکتی ےہ جو نہ تو الفاظ کا جامہ پہنےء نہ 
ممثالچوں میں اجرا پاۓ ۔ میں خود یوں حسوسکرتا ھوں کہ انھوں ے 
جوش میں آ کر ء ان صورتوں میں جہاں عادت نۓ فکر کو غیر ضروری 
بنا دیا ہوتا ہے فکر کو موجود فرض کر لیا ہے ۔ جب تھارن 
ڈائک (م ا0 18085) ےۓے پنجروں کے اندر بند جانوروں پر تجربہ کیا 
تو اس ۓ دیکھا کە جو تلازمات قائم ھوۓ وہ کسی حاسی مہیج 
(ہںلىمنثاہ ۷٭ہ٥تت5)‏ اور کسی جسانی حرکت کے آپس کے رشتے ہے 
سروکار رکھتے ہیں (نه کە جسانی حرکت کے کسی تصور سے) اور 
کسی غیر عضویاق ذریعه (ہوحونةء :10:6 ادءنوملہنبط2۔-صہ٦٢)‏ 
کو فرض کرۓکی کوئی ضرورت نہیں وق ((10085 .طز با .۔0) 
جھے یوں معلوم دیتا ے کہ بھی چیز ہم پر بھی عاید ہوتی ے ۔ کوئی 
ایک حاسی عحل (دھهذا٥دنەة‏ ۷× ہٴەتت8) ہارے اندر کوئی جسانی 
حراکت پیدا کر دیتا ے ۔ بعض اوقات یه حرکت الفاظ کے بولنے پرمشتمل 
وی ہے ۔ تعصب همیں یه فرض کر لیئے پر مائل کرتا ھے کہ حاسی 
مہیج اور ادائیگی الفاظ کے مابین کوئی فکر کا عمل ضرور حائل ھوا ہوکا۔ 
لیکن ایسے مفروضے کے لیے کوئی معقول وج نظر نہیں آتی ۔ کوئی معتاد 
عمل ٥9(‏ ۲06م 1٥ذتا1ا)‏ جیسا کہ کھانا اور لباس پہٹنا ء موزوں 


ات 


موقعے کو وک کی ناحقی هوۓ بغیر ھی ادا کیا جا سکتا ے اور عاری 
بیشتر گفتنگو کے بارے میں یہی بات سچ معلوم ہوی ے ۔ جو کچھ بولی 
ھوئی باتوں پر عاید ہوتا ے ء ے شک وھی کچھ داعلی کفتار ہر بھی٤‏ 
جو زبان تک نہیں آتی ء عاید ہوتا ھے ۔ اس لیے اس معاملے میں کەکوئی 
ایسا مظہر موجود ے جسے فکر کہا جا سکے اور جو نہ تو "مثالچوں پر 
سشقەل ہے ء نھ الفاظ پرء جھےتو بالکل یقین نہیں ء نیز اس معاملے میں بھی 
که حسُوں اور ىمثالچوں کے ماتھ تصورات کو بھی لایا جا ۓ تاکە 
من رٹ کو مو مک 

یہ سمثله کە جسے ہم کلیے(01۷8881[]) کا شعو رکہتے ہیں ؛ اس کی 
ماعیت کیا ے؟ کان حد تک اس راۓ ہے متاثر ھوتا ے کہ شعور کا اپنی 
شے کے ساتھ جو رشتہ ہے اس کی ماعی تکیا ہے ۔ اگر ہم برنٹانو کی راۓ 
اختیار کریں جس کی رو سے تمام ذھنی مشتملات کسی شے کے ساتھ لازمی 
حوالق رکھتے ہیں تو یه فرض کر لیٹا ایک قدرق اس هو جاتاے 
کہ کوئی نرا لی قسم کا ذھنی مشتملہ موجود تھے ء جس کا شے کلیہ بن 
جاتی ے برعکس کسی ایک جزے کے ۔ اس رائے کے مطابق ایک منفرد 
بلی کا ادراک ہو سکتا سے لیکن کلیه بلی کا خیال کیا (٣نہہ5ہ6)‏ 
جا سکتا ھے یا وہ : ٹالچے کا روپ دغار (9ء1:]1698[5م) آسکتی تھے ۔ لیکن 
جب ذعنی واردے کا آس واردے کی شے کے ساتھ رشتہ بالو اسطه اور اتفاق 
([908)) قرار دے دیا جاۓ تو کلیوں کے ساتھ جو هارا سروکار عے 
اس :کو جانچنۓ کا سازا طریقهہ ترک کرنا پڑتا ے اور یہی وہ زاویۂ نکاہ 
ےج ھم) لے اخیار کیا ۓ۔۔ :ھا ذمیٰ۔ فلت می" اکٹ 
منفرد عیئیٹ رکھٹا ىے اور یہ سزال کہ ذھنی مشتملے کا مغنی کیا 
(اگر اس کا کوئی معنی نے بھی) ے شک ایسا موال ے جو عض ذعی 
مشتملے ک ذاتی سیرت کے امتحان سے طے نہیں کیا جا سکتا بلکە متعلقه 
شخص کے ذھن میں ایک سفتملہ کے تعلیلی رشتوں کی پڑتال ہے ےکیا جا 
سکتا سے ۔ یه کہه دینا کہ کسی ایک خیال کا ”معنی؛ کسی غیر واضح 
پا منفرہ جڑٹ شے کے برعکس کوئی ایک کلم ہے ء ایک نہایت ھی 
پیچیدہ بات کہنا ے ۔ ایک گھوڑا جب کبھی کسی ریچھ کی بو سونگھتا ے 


۲۰۴ 


تو خاص ڈہب پر پیش آتا ے ء چاعے وہ بو ریچھ کی کھال ہے می 
آتۓے۔ یعنی یوں کہنٹا چاہیے کە کوئی ایسا ماحول جو '”ریچھ ی بو؛ کو 
بە حیثیت ایک کلیے کے شامل حال رکھتا ے ء کای حد تک ایک ھی جیسا 
کردار گھوڑے میں پیدا کرتا ے ء لیکن ہم یہ نہیں کہہ سکتے کہ 
گھوڑا ای کا شغور رکونا نے ۔ اگراان ھی حالات یں کس انان کے 
داقن ئل نات عمن قب هو اکە ''مین؟ ایک تھی ہو" سونگوتا 
تھوں؟؛ تو انسان کے ضمن میں بھی اسی کایے سے با شعور ھوۓ ی:معقتول 
وجە نظر نہیں آئی ۔ انسان کا یه رد عمل کھوڑے کے رد عمل کی مانند 
اتوہ می کے ابی کے کال ات 
هو کافق حد تک شابةۂ ہوتا ےے ۔ لہذا وہ الفاظ جن کے بنطی 
معنی کلیے کے ہوں: کسی ایسی چیز کے بغیر ھی جسے کلیوں 
(ہأ٥يب۷[صتا)‏ کا شعور کہا جا سکے ؛ صحیح طور پر استعال کے 
جا سکتے ہیں ۔ وہ واحد صورت جس میں کہ ایسے شعور ی موجودگ 
کا اقرار کیا جا سکتا ے ء تفکری حکم (1ده 5:عچلناز ٥٣نا‏ 1ءع73) ک 
حالت بغۓ رک اختلافات .اور مشابہتوں کو زیر غور لاۓ وقت موجود 
ہہوق سے ۔ کوئی کلیه بہ حیثیت ایک واحد شے کے کبھی بھی ذھن 
کے روبرو اس انداز میں ممودار نہیں ہوتا جس میں کەه مدرکە شے 
نودار ہوی ے ۔ میری سوچ میں یہ ظاہر کرنے کے لیے کھ کلیے بناۓ 
عالم کے اجزا میں سے ہیں ء ایک منطتی دلیل یش کی إجا سکتی ے۔ تاھم 
وہ ایک انتاچی جزو (6م::ء56]]) ہیں ؛ مارے معطیات کا جزو 
نہیں ۔ جو کچھ ہمارے اندر موجود ےہ ۔ وہ متنوع عوامل (09ا ۷٢٥‏ 
89)])) پر سشتمل ہے ۔ کچھ تو خارجی سشاعدے پر واضح ہوے ہیں 
مابقی کو حعض داخلی ععاینه ھی دیکھ سکتا ہے ۔ جو اجزا خارجی 
سشاهد ےکو واضح هیں وہ بنیادی اعتہار سے عادات ہیں۔ ان کی خصوصیت 
يد تھے کە کی اییے)مھیجات: جو یتر صوزتوں میں :ایک دونرے سے 
بہت ختلف ہوتۓے ہیں ء بہت هی متشابہ جوای افعال پیدا کردیتے ہیں ۔ 
رچ ک ہو ہر گھوڑے کا ردعمل اس کی ایک ىثال ہے اور اسی طرح 
اس آدمی کا ردعمل بھی۔جو ان ھی حالات میں 'رچھ؟ کہه ۔دیتا ے ۔ 


۲۵ 


ے شک لفظی رد عمل ء اسی نقطة نظر سے جسے کلبوں کا علم کہا جاتا 
ہے ؛ بہت اہم ن2 ناک موی آدمییٰ جب بھی' آکتے 7ئ دیکھے ہمیشه 
لقظ:”کتا؛'استعمال کر سکے تو ایک لحاظ سے کہا جا: نکتا ےہ کہ وہ 
لفظ- ' کتے؛ کے معنی جانتا ےہ اور اسی معنی میں وہ ”کلیہ کتۓ ‏ 
(ع٥1‏ ا٥٣۷‏ [0[ا) کا علم رکھتا ہے ۔ لیکن ے:شک ایک اگلا مرحله 
بھی ے جس پر منطقی ھی پہنچتا ے ۔ اس مہحلے پر ذہن نہ صرفے لفظ 
”کتے؟ سے متاثر هو کر کوئی رد عمل پیدا کرتا ہے بلکہ. اس عقیق 
کے دز سے ہوتا ہے کہ فاحول میں وہ کیا شے ہے جو ختلف موقعون 
ہو ائؿ گے :ائدر تتزیماً بالکل ایک :ھی 'جیٹا رد ععل/ پیا کر ےنا 
سرحله اختلافوں اور مغابہتون کے علم پر مشتمل ہے ؛ یعنی ایسی 
سشاہہتوں کے علم پر جو لفظ *کتے؛ کو عاید کرنۓ کی صلاحیت کے لیۓ 
ضروری ہیں اور ایسے اختلافوں کے عليَ پر جو اس لفظ سے زبط: کھااۓ 
ہیں ۔ ان مشاہہتوں اور اختلاقوں کے بارے میں مارا علم کبھی بھی 
سیں حاصل (810811۲6ا05ا) نہیں ھوتا ۔ ینا بریں کسی کلیے کے معنی کے 
بازے میں بھی ہارا علم کبھی مکمل نہیں ھوتا ۔ 

مشاهدے کے قابل خارجی عادات (مع الفاظ کی عادات کے) کے علاوہ 
ایک عمومی تمثالچه ( چ٥‏ ہہ( ءذؾتٹب6) بھی ھوتاے جو تصاعد 
(صہتاأة٥م٥٤500)‏ ہے ء یا ء سیمن کے الفاظ میں ایک هی جیسے ادراکات 
کی ایک تعداد کی ہم نوائی (وجػدمطح00ہ1با) ے پیدا هوتا ےے ۔ جب 
تک اس مثالچے کے اصلى مونوں ک گونا رنی (تاف ناما[ ۷) کو 
شناخت نە کر لیا جاۓ یہ انمثالچه مہہم ھوتا ے ۔ لیکن جب یہ نثالچة 
اپنی عام صورتوں کے بیشتر مخصوص 'مثٹالچوں (دہ ع٥صذ‏ لت مر8) کے 
ساتھ موجود هو اور سوچتے سمجھتے هوۓ ان سے اس کا مقابله کیا 
جائۓ تو یه کلیہ بن جاتا ے ۔ جیسا کہ ہم نۓ پچھلۓے خطبے میں الفاظ 
کی غمومی بحث کے ضمن میں معلوم کیا تھا ء پہاں اس معاملے میں بھی 
عم دوبازہ دیکھتے میں کهە قابل مشاعدہ کزدازر ری توجہات کے لیے ء یعنی 
جیسا که اس صورت میں فہمیدہ گفتار (طءہە‌م" ٤‏ دنا[ 5٢)ے‏ ء 
تمثالچؤں کا وجود منطقی اعتبار سے ضروری نہیں سے ۔ قہمیدہ گفتار 


کاب 


ممثالچوں کی ہم راعی کے بغیر بھی موجود ہو سکتی ہے ۔ یعنی بہ حیثیت 
حرک عادت (اٴثطاعَط )0/]6٤٥0۲‏ کے ء اور یه نتیجە ان الفاظ پر بھی جن 
کے معانی کلیہ کے هوں ء اسی قدر عاید ھوتا ے جس قدرکه ان الفاظ پر جن 
کے سعانی اضای طور ہر جزئی صورتوں ہے متعلق هوں ۔ اگر یہ نتیجہ صحیح 
ہے تو حاصل بجحٹ یه ہے کە کرداریت کی نفسیات جو معاینۂ باطن کے 
معطیات ہے پہلوتہی کرتی ہے ء ایک خود سختار سائنس ہوہۓ کے اھل 
لے اور دومزے لوگوں کے کردار کے اس تمام حصے کا سواخذہ کرۓ 
کے قابل بھی جو اس ثبوت کے طور پر پیش کیا جاتا ہے کہ وہ سوچتے 
ہیں ۔ یه ماننا پڑے کا کہ يە نتیجہ کاق حد تک اس اعتاد کو 
ضعیف کر دیتا ے جو معاینڈ باطن کے معطیات پر قائم کیا جا سکتا ے ۔ 
انھیں حض اس حقیقت کی بنا پر مان لینا چاھیے کەہ ہم ان کا ادراک 
کرۓ معلوم دیتے ہیں ند کہ اس وجہ سے کہ خارجی مشاعدے کے 
معطیات کی تشریج میں وہ کسی مفروضی اھمیت کے حامل ہیں ۔ ہہ رکیف 
یہ وہ نتیجہ ےے جسے طوعاً و کرهاً قبول کرنا پڑتا ے ء کم از کم 
اس وقت تک جب تک کہ ہم طبیعی دنیا کے بارے میں فہم عامه 
کے زاویہ ہاۓ نگاہ کو تسلیم کرتۓے رہیں ۔ لیکن اگر؛ جیسا کہ میں تۓ 
زور دیا تھاء طبیعی دنیا خودء بە حیثیت شےمعلوم کے ء سر تا پا موضوعیت 
گے متائرا تی اور کر 6 سا اک نظریة اضاقت ا اغار کر کا ا 
مادی دنیا نقطہ ہاۓ نظر کے ایک تنوع پر سمشتمل ے جن کو عم 
بالامتیاز نفسی قرار دینے کے عادی هو گئے ہیں تو ہم اس مختلف راستے 
سے بھی واپس اسی مجبوری پر آ جاۓ ہیں جو ان مشاھدات پر اعتاد 
کرنا ۓے کہ ایک اہم معنی میں پرائیویٹ ہیں ء او رکرداریه معاینة باطن 
کے معطیات کے خفی پن کے باعث ھی ان ہر معترض ہیں ۔ 


کسی ایک سائنس کے دیگز سائٹموں کو در خور اعثنا جاۓ 
بغیں ایک کای و شافی فلسفہ ابیجاد کرۓ ک دشواری اسی ثال سے واضح 
ہو جاتی ھے ۔ نفسیات کا کرداری فلسفہ چاے اسلوب کار ک رو سے کی 
لحاظ سے قابل تعریف ھی کیوں نە ھہوء میرے نزدیک آخری تبزیە 
میں ناکارہ ثابت ھہوتا ے کیوں کہ یہ طبیعیات کے ایک ناکافی فلسفےء 


٢٢ 

پر مہنی ہے ۔ لہڈا اس حقیقت کے باوجود ک٭ 'مثالچوں کے حق میں 

شواعد ء چاے وہ عمومی تمثالچے (ہ[ ٥×‏ 6) ھوں یا جزئی 'مثالچے 

(ہج٥×ذٴ [٥٥‏ ذ83) حعض باطنی ہیں ء میں یه نہیں مان سکتا کەه 

تمثالچوں کو رد کر دینا چاہیے يا يہ کہ جو چیز وقت یا جگہ کے 

اعتبار ہے دور عے اس کے علم کے تسس میں ء میں تمثالچوں ک 
کارکردی کو گھٹاۓ کی کوشش. کری چاہیے ۔ 


خطء دوازدھم 


اعتقا 9 
(817157ھ) 


آج کا موضوع بحثء اعتقاد ء تجزیة نفس میں س کزی حیثیت رکھتا 
سے ۔ ہاری ذھنی کار گزاریوں میں سے اعتقاد رکھنے کا معاملہ انتہائی 
طور پر ذھنی معلوم دیتا ہے ء یعنی جو کار گزاریاں مادی حیثیث رکھتی 
هیں ء یه معامله ان سے بہت ھی زیادہ دور کی بات نظر آتا ے ۔ انسان کی 
تمام عقلی زندگ اعتقادات پر مشتمل ے ء نیز اس استدلال (چمژدہ:8ء"7) 
پر جس کے ذریعے ہم ایک اعتقاد ہے دوسرے۔ ‏ اعتقاد تک 
جا پہنچتےعیں ۔ اعتقادات ء کیا علم او رکیا جہل ء دونوں کا سر چشمه ء 
اون سدق و کت ی عححل ھیں - کیا نفسیات ء کیا نظریڈ علم اوڑڑ کنا 
مایعدالطبیعیات ٤‏ سب کے سب اقادات کے کرد می پر لے کی هی ۔ 
اور ھارا فلسفہانه زاویة نگاہ بیشتر منحصر ھوتا ے اس ا ہوک کھ 
ھم اعتقاد کے بارے میں کیا راۓ رکھے ہیں ۔ اعتقاد کے مفصل تجزے 
کے لیے کمر ہمت باندھنے سے پہلے مارے لیے ان ضروری امور کا ذکر 
کر لینا بہتر ھوگا جن کی رعایت اعتقاد کے بارے میں کسی بھی نظرے 
کو لازم آیق ہے ۔ 

() عین جس طرح الفاظ معانی کے حامل هیں ء صدق و کذب 
اعتقادات کے خصائص ہیں اور جس طرح معنی زیر نظر شے کے ساتھ 
لفظ کے رشتے پر حمول ہے ؛ صدق و کذب کا تعین کسی ایسی چیز کا 
ساتھ رشتے پر مشتمل ےہ جو خود اعتقاد سے خارج ہے ۔ ممکن ہے آپ 


۲۹۲٦ 


۹ 


یه اعثقاد رکھتے ہوں کہ فلاں قلاں کھوڑا ڈربی ریس جیتے کا:۔ وقت 
آتا ے کە آپ کا گھوڑا جیتتا عے یا ارتا بے ۔ آیا .آپ کا۔۔اعتقاد 
سچا تھا یا جھوٹا ء یہ تو نتیجہ ھی بتاۓ گا۔ ممکن سے آپ يهە ۔اعتقاد 
رکھتے ھوں: کە 9× 56-6 ہوتےۓ ہیں ۔ اس معاملے میں بھی ایک 
اس واقع٭٭ایسا ے جو .آپ ہے ایتقاد کو جھٹلا دیتا ےے ام مھکن 
ے آپ کا یه اعتقاد هو که اريیکه ہومرء یا ہہ, ع میں دریافت 
ھوا ۔ ایک صورت.میں آپ کا اعتقاد سچا ے ؛ دوسری صورت میں جھوٹا۔ 
پہر صورت اس کا صدق و کذب کولمبس کے عمل پر منحصر ےہ نە کهھ 
کسی ایسی چیز پر جو حال میں موجود ہو یا آپ کے بس میں ہو ۔ 
جو چی زکسی اعتقاد کو سچا یا جھوٹا بناتی ے میں اسے ایک اس واقعە؟؛ 
کہتا ھوں ۔ کوئی خاص اس واقعه جو ایک زیر نظر اعتقاد کو سچا 
یا جھوٹا بناۓ ء میں اہے اس اعتقاد کا 'معروض؟! (ہەناءہزطا0) 
قرار دیتا هوں اور جو رشتہ اعتقاد کا اپنے معروض کے ساتھ بے ہیں 
اسے ۔اسِں_ اعتقاد .کا - ”حواله؟ یا ”معروضی حواله؟ قرار دیتا عوں ۔ 
عات چدے این میں يہ :اعتقاد رکھوں کە کولمبس نے ۹۲م۱ء: میں 
بجر اوقیانوس کو عبور کیا تو میرے اعتقاد کا ۶'معروض““' کولمبیں 
کا فیالواقعه بحری سفر ے اور مہرے اعثقاد کا حواله وہ رشتدہ ےہ جو 
میرے اعتقاد اور بحری سفر دونوں کے درمیان موجود ہے ۔ یعنی وہ 
چیز جس کے طفیل بجری سفر میرے اعتقاد کو سچا (یا دوسری صورت 
میں جھوٹا) بناتا ے۔ اعتقادات کا حوال هہکئی لحاظ سے الفاظ کے معاتی ہے 
ختلف ہوتا اے ء خصوضا اس اعتباز سے کة ام ی دو نوع ھیں ۔ سچا 
حواله؛ یا 'جھوٹا حواله“ ۔ ایک اعتقاد کا سچا پن یا جھوٹا بن کسی 
اپسی چیز پر مہبنی نہیں جو خود اعتقاد ی ذات میں موجود ہوء بلک 
یہ منحصر سے اعتقاد کے اپنے معروض کے ساتھ رشتے کی نوعیت پر۔ 
اعتقاد کی ذاتی نوعیت اسے سچا یا جھوٹا بناۓ والے حقائق کے حوالے کے 
بغیںر ھی زیر بحث لائی جا سکتی ہے ۔ موجودہ خطبے کے باق ماندہ حصے 


(ج) ال مینونگ ۓ ان مصطلحات کو استعال کیا تھا لیکن جم ۓ ان 
کی هو ہہو نقل نہیں اتاری ۔ 





ہے۲ 


مین میں سچ اور جھوٹ کے مسئلے کو نظر اندان کر دوں گا 
يہ مسثلہ خطبة سیزدھم میں زیر بحث آۓ گا ۔ آج اعتقاد کی ذای نوعیت 
سے ھی بجحث وق ۔ 

(م) ھمیں اعتقاد اور جس چیز کا اعتقاد کیا جاۓ ء اس میں امتیاز 
کر لیٹا چاھیے ۔ میں چاےے یه اعتقاد رکھوں کہ کولمہس.< ان 
بجر اوقیانوس کو عبور کیا چاےہ یہ کہ صقليه )0٥٥6(‏ کے تام 
باشندرے دروغ کو ہیں چاے یه که دو اور دو چار ہوتے ھیںء 
یا یه کە 6×9--56 ھہوۓ میں ۔ ان تمام صورتوں میں اعتقادی فعل 
بالکل ایک ھی جیسا ہوتا ے ء اور فرق ہے تو اعتقادی مشتملوں 
٥٥٤۵(‏ ا٥ا‏ دا ؛ٴدہ٥)‏ میں ۔ چاے میں اپنے صبح کے ناشتے کو یاد 
کروں ؛ چا اپنے بپچھلے ہفتے کے خطبے کو یا اپنےٴ نیوبارک کو 
لے پھل دیکھتے کو ء ان "مام معاملوت میں 'حافظی اعتقادٴ کا ؟احساس 
(لءەناِطا :(×ەددەہہ ٥٥‏ چدٌذاء) بالکل ایک هی جیسا سے اور فرق 
عے تو فقط یاد کی جاۓ وا ی چیزوں میں ۔ توقعات ک بھی یہی حقیقت ہے ۔ 
اقرار محض ء یاد اور توقع اعتقاد کی م تاف شکلیں هی ۔ یه تینوں 
تعثقدات ہے غتلاف یں اور ان میں ہے ھر ایک ء ایک ایسی شا ہی 
خصوصیت رکھتی سے جو معتقدات سے آزاد ے ۔ 

خطبة اول میں ھم ے احضار (ہ(٥٤٥۶0٥٥7۲)‏ کے فعل ء سشتمله 
اور شے کے تجزے پر تنقید ی تھی لیکن ہارا اعتقاد کا تجزیة 'بھی: ئن 
پالکل ملتے جلتے عناصر شامل حال رکھتا تھے ء بعنی اعتقادی فعل ء 
شے معتقدہ اور معروض ۔ احضار کی صورت میں فعل پر جو اعتراضات 
وارد ھوتۓ ہیں ء اعتقادات کے معاملوں میں اعتقادی فعل پر صادق 
نہیں آتے کیوں کكکه اعتقادی فعل ایک ایسا احساس ے جس کا ہم 
ف لوان خر کر ما یف ای ےکوی ور کرت 
(00[889ا708) چیز نہیں ۔ لیکن پہلے یہ ضروری ےہ کہ ہم اپنے ابتدائی 
لوازمات (ةع؛تەتداو ٣‏ تل :) کو مکمل کریں اور اعتقاد کے 
مشتمله کو زیر امتحان لائیں ۔ اس یم مین عم اس سوال کی جانب 
رو کر کے قابل مو سد کات مر کر کک 


۲۱ 


ترکیب دیتے میں ۔ 

(۳) جس بات کا اعتقاد رکھا جاتا ے ء وہ ؛ اور اعتقادی فعل 
دونوں لازماً اعتقاد رکھنے والے شخص کے ذھن کے حاليه واردوں پر 
مشتمل ہھوں کے ء چاے اعتقاد کا معروض کچھ می کیوں نہ ھو۔ 
مث یوں فرض کر لیجیے که مبرا اعتقاد ہے ”'سیزر ۓ روب یکن 
(ەہہزمانں-) کو پار کیا؛؛۔ میرے اعتقاد کا معروض ایک واقعہ ے 
جو ہہت مدت ہوئی واقع ھوا تھا اور میں ےۓے ھرگز نە کبھی اھت 
دیکھاء ٹ٭ یاد رکھا ۔ جب میں يە اعتقاذ رکھتا موں کە یهة واتع 
ھواء تو واقعه بە ذاتہ مسرے ذہھن میں نہیں ھوتا۔ یه اکا صحیح 
نہیں ےہ کہ میں کسی حقیقت واقعه کو یاد کر رھہا عوكِ ۔ 
جس چیز پر میں اعتقاد رکھتا ہوں وہ کوئی ایسی چیز ے جو اب 
میرے ذھن میں ےہ ؛ کوئی چیز جو واقعہ کے ساتھ مربوط ہے ۔ (ایک 
ایسے طریقے پر جو خطبةۂ سیزدھم میں زیر تحقیق آۓ کا) ۔ عیاں ے 
کہ اسے واقعه کے ساتھ خلط ملط نہیں کرنا چاہیے کیوں که واقعه اب 
وارد نہیں هو رھا بلک اعتقادی فعل اب وارد ہو رھا ے ۔ کسی 
خصوص لمحه ؛ جس بات پر انسان اعتقاد کر رھا ے ء وہ کامل ایک 
محدود و معین (ع8108٤6ا0)‏ شے ے بە شرطیکه ھم اس لمحه 
اس کے ذھنی مشتملات جان سکیں ۔ لیکن سیزر کا رو کن کو پار 
کرنا ایک تاریخی ء طبیعی واقعه تها جو ہر موجودہ ذھن کے موجودہ 
مشتملات ہے الگ ایک واضح چیز ے ۔ جس بات کا اعتقاد کیا جاتا ے ء 
چاے وہ کتی می سچی کیوں نە ہو ؛ کوئی ایسی حقیقت واقع نہیں 
ہے جو .اعتقاد کو سچا بنا ۓ ء بلکهھ وہ ایک موجودہ واقعهہ ے جس کا 
تعلق امس واقعہ سے ہے ۔ موجودہ واقعه جس پر اعتقاد رکها جاتا ھےء 
میں اسے اعتقاد کا سشتملهہ کہوں کا ۔ حافظی اعتقادات کے ضمن میں ھمیں 
متعلہ اور معروشن کے مابین فرق کو زیر غور لات کا لے موق مق 
چکا ہے ء جہاں سشۃمله وہ چیز ے جو 'اب وارد ہوئی؟؛ اور معروض 
زشته واقعہ ے ۔ 


(م) مشتمله اور معروض میں بعض اوقات ایک بہت وسیع خلیج 


2۳ 


حائل ہویق جیسے ”سیزر نے روی کن کو پار کیاە؟ کی نثال:میں ۔ 
مکن ےہ جب اس ا کا اول اول ادراک کیا جااۓ تو يہ احساس ہو 
کھ ھم خارجی دنیا کے بارے میں حقیقتاً کسی چیز کو نہیں 'جان؟ٴ 
یکن امن آھہ یہ کا جانڈ کە جو کچھ عم جان سکتے ہیں ء 
وہ تمام تر ان باتوں تک محدود ے جو اب ہارے خیالات میں موجود 
میں ۔ اگر سیزر اور روی کن طبیعی اعتبار ہے مارے خیالات میں نہیں 
ما سکتے ؛ تو ممکن ہے یوں معلوم دے کەگویا ہمیں ان کے علم سے 
بالکل ے بہرہ ھی رھنا پڑے گا۔ اس وقت میں اس مسئلے پر مفصل 
بحث نہیں کروں گا ؛ کیو ں کە اول عام کی تعریف ضروری ہے ء جو اس 
مرحلے پر ممکن نہیں ۔ لیکن ایک تمہیدی جواب (٥حومئدوئزت×7‏ 
۲ص) کے طور پر میں کہوں کا ء که یہ احساس علم کا ایک ایسا 
معیار فرض کر لیتا ے جو مہرے خیال میں بالکل غلط ہے ۔ اگر اس پر 
زیادہ تفصیل سے غور کیا جاۓ تو پتا چلتا ےہ کہ یہ احساس 
صوفیانه وحدت جیسی کوئی چیز فرض کرتا ہے ء جس میں عالم اور شے 
معلوم میں فرق نہیں رهتا ۔ اکثر کہا جاتا ے کە عالم اور شے معلوم ء 
دونوں کو ء وقوف ایک وحدت میں مجتمع کر دیتا ہے ۔ پسں جب 
بادی ‌الفظر میں یه وحدت ناپید ہو تو ممکن ےہ یوں دکھائی دے که 
کونا کی ختق واقوك او جوذ ھی نە تھا ۔ جہاں تک ہری ذات کا 
تعلق ہے میری سوچ میں ایسے نظر یات اور احساسات سراسر غلطی پر ہنی 
ھیں ۔ میرے نزدیک ”جاننا؛ ایک بہت خارجی اور پیچیدہ رشته ے۔--۔۔- 
پوری پوری تعریف کے ناقابل ؛ تعایلی قوانین پر منحصرے۔۔اور یه اس 
سے زیادہ وحدت شامل حال نہیں رکھتا ء جتنی که ایک سنگ میل اور 
اس شہر کے درمیان ہوق حے جس کی جانب یه اشارہ کرتا ے ۔ بعد 
میں اس نکتے پر دوبارہ محث چھیڑوں کا ۔ فیالحال یہی عبوری کلات 
کای جانیے ۔ 

(م) ایک اعتقاد کا معروضی حواله اس حقیقت واقعه سے وابسته 
کت اعقا دی ات تر یت یا! کہا۰ان کی کو ئا او ہر 
حامل ہیں ۔ اگر میں یه کہوں کہ 'سیزر نے کال فتح کیا؛ تو کوئی 


۲۳ 


شخص جو میرے ببیان کے پانچوں لفظوں کے ععانی جانتا ےہ ؛ 
معروض کی نوعیت کے بارے میں اتتنا جانتا ے, جس ہے کھ 
مرا بیان سچا ثابت ہو سکے ۔ يہ واقعه ے کہ ایک اعتقاذ کا 
معروضی حواله بالعموم ان لفظوں کے معنوں یا تحثالچوں ہے ماخوذ 
ہوتا ےہ جو اس کے مشتمله میں وارد ہوۓ ہیں ۔ تاھم بعض الجھتیں 
ایی تھیں جنهیں ذھن نشین کر: لیٹا چاھے ۔ اول یه دغویل کیا 
جا سکناٴ ےہ کہ ایک حافظی "مثالچہ فقط حافظی اعتقاد کی وساظت سے 
معنی حاصل کرتا ہے ۔ اس بنا پر کم از کم حافظے کے ضمن میں یہ 
معلوم ککنے ہا سک ا عفد ء تمشالچے کے معانی یىی نسبت زیادہ ابتدائی چیڑ 
ہے ۔دوم ؛ یه ایک بہت اچنبے والی بات ےہ که معنی جو ایک ھی 
ھوتا ے ایسا معروضی حواله پیدا کرے جو دوھرا ھوتا ہے ء یعنی سچا 
اور جھوٹا ۔ یه ان حقائق میں سے ایک ےہ جس کی تشریبج ہر اس 
نظریة اعتقاد کو کرنی چاہیے جسے تسلى بخش کہا جا سکے ۔ 

اب ان ابتدائی لوازمات سے قطع نظر رر ہے اغتاذات ک مغ ساوی 
کے تجزے کی کوشش کرنی چاہیے ۔ 

شے معتقدہ ! یعتّی اعتقاد کے سشتملہ کے بارے میں پہلی چیز جو 
زیر غور لانی چا ہے یہ ہے کہ شے معتقدہ عمیشه پیچیدہ (ي[0ج00) 
ہوتی ے۔ ہم اعتقاد رکھتے ہیں ؛ کہ کوئی چی زکسی قسم کا خاصهہ زرکھی 
سے یا کسی دوسری چیز کے ساتھ کسی قسم کا رشتہ رکھتی ھے ء یا یه 
کھ یه وارد ھوئی یا وارد ھوی (خطبة نہم کے آخر میں زیر حث آئۓ والے 
معانی میں) یا پھر ہم یە اعتقاد بھی رکھ سکتے ھی کہ کسی چاعت کے 
تام اراکین بعض قسم کا خاصہ رکھتے ہیں یا یه کە کوئی خاصه بعض اوقات 
مام اراکین میں پایا جاتا ےء یا پھر عم یه اعتقاد بھنی رکھ سکتے هی ں که 
اگز ایک چیز واقع ہوتی ے ٴ تو دوسری بھی واقع هو (مثل اگر اب بارش 
ہوئی تو میں اہی چھٹری لے آؤں کا) ۔ یا ھم یہ اعتقاد رکھ سکتے ھیں 
کک کوئی چیز واقع نہیں ہوتی یا واقع نہیں ہوئی یا واقع نہیں ہوگی (مٹل 
اب زارش نہیں ھوگی) یا دونوں چیزوں میں سے ایک چیز ضروری عوگ (مثا 
یا تو آپ اپنا الزام واپس لیں یا پھر میں آپ پر دعوعل کزوں گا) ۔ جس 


مم ےپ 
تم گی چان و ھم اعتقاد راک ستے ہیں ان کی فہرسٹت لامحدود غۓ 
لیکن وہ ممام کی ممام پیچیدہ ہیں ۔ 


زبان بعض اوقا ت کسی اعتقاد کی پیچیدگل کو اوجھل کر دیتی ہے ۔ 
ھم کہتے هی ںکە ایک شخص خدا پر اعتقاد رکھتاٴ ے ء اور ممکن ےے یوں 
معلوم دے گویا خدا اعتقاد کے مام مشتملہ پر حاوی بے ء لیکن حقیقتاً جس 
بات کا اعتقاد رکھا جاتا ے وہ یه ےہ کہ خداموجودے : اور یه بات 
اتی سیدعی سادی یا بالکل ھی مفرد نہیں ۔ اسی طرح جب کوئی شخص 
ایک حافظی ”مثالچے کے ساتھ:کوئی حافظی اعتقاد. بھی رکھتا هو تو اعتقاد 
اب وارد ہوۓ وا ی چیز ے؟۔ اس کی تشر مج خطبۂ نہم میں آ چکی ے۔ اور 
یه اب وارد هوۓ وا ی بات مفرد نہیں ہوق ۔ اسی طرح ان "مام صورتوں 
میں جن میں کھ اعتقاد کا مشتمله بادی النظر میں مفرذ دکھائی دیتا 
یا سی 19۵ عق کرو ا تی ترابجادا تھے کو ا ا و رہ ہا 
ھوتا ے ۔ 

کسی اعتقاد کا مشتمله حض اجزا ‏ یىی کثرت کو هی ظاہر نہیں کرتا 
بلکة ات اجزا کے درمیان معیؾ رشتوں کو بھی قائم کرتا ھت اک و 
سشتملے کے اجزا ھی کے ھو ات ھوں تو اس کا تعین ممکن نہیں ھوٹا ے 
”افلطون ارسطو سے پہل آیاء یا آرضطو افلاطوت سے بل آیا؟ ڈورت 
هی مشغملے ہیں جن ہر اعتقاد کیا جا سکتا ے ۔ لیکن گو وہ مشایه اجڑزا 
پر مشتمل ھین وہ ختلف ھی نہیں بلکه متضاد ہیں ۔ 

کسی اعتقاد کا مشتەلہ.حض الفاظ پر بھی مشتمل عو سکتا ہے یا 
حض ؟ثالچروں پر یا الفاظ اور ت‌ثالچوں کے امتزاج پرء یا الفاظ اور 
تمثالچوں میں ہے کسی ایک یا دونوں کے اجاع پر مع ایک یا ایک سے 
زیادہ حس کے ۔ ایے بالضرور کم از کم ایک انعے تر کیبی عفاو 
کی ضرورت هوق ہے ء جو یا ت وکوئی لفظ ہو یا کوئی ‏ نثالچه ء اور جہاں 
تک حسوں کا تعلق ے اس میں ایک یا ایک ہے زیادہ حس تر کیبی عنصر 
کی حیثیت سے شامل بھی عو نکی ےج کی یه ضروری نہیں - ان قسم قسم 
ا امکانات کو واضح کرۓ کے لیے چند مثالوں ک ضرورت وگ ۔ 


۵ڈ ے۲ 


اول پہچان یا شناخت کا معاملہ لیجیے ”یه فلاں فلاں قسم کا ے؛ یا.٭یة 
پہلے بھی دارد ہو چکا ےے؟۔ ہر دو صورت میں موجودہ حس اس کا ت رکیبجی 
جزو ے۔ مثلٌ آپ ایک شور سنتے ہیں اور اپنے آپ سے کہتے ہیں ”ٹری؛۔ پہاں 
شور اورلفظ ٹریم دونوں آپ کے اعتقاد کے تر کیبی اجزا ہیں ۔ ان کے مابین 
ایک رشتہ بھی ہے ء جسے ہم ؛ے؛ سے ظاہر کرتے ہیں ۔ جیسے اس جملے 
میں وہ ٹریم ے؟۔ جوں ھی آپ کی شناخت کا فعل لفظ اٹرچ؛ 2ھ کی سے 
مکمل ہو جاتا ے آپ کے افعال متائثر مو جاے هیں ۔ اگر آپ کو ٹریم جو 
سوار هونا ےہ تو آپ جلدی کرتے ہیں یا اگر آپ نۓ بس میں بیٹھنا هو 
تو آپ جلدی کرنا چھوڑ دیتے ہیں ۔ اس صورت میں آپ کے اعتقاد کا 
مشتمله ایک حس (شور) اور ایک لفظ 'ٹري' ہے ء جو دونوں اس طرح 
وابستهة ھیں که اس رشتے کو مسند الية وا رححة ‏ اع ہا یں 

وھی شور آپ کے ذھن میں ٹریم کا ایک بصری ممثالچہ بھی لا 
سکتا ے مجائۓے اس کے کہ لفظ ”ٹریم؟“ کو لائۓ ۔ اس صورت میں. آپ کا 
اعتقاد ایک ایسی حس اور ایک ایسے.:ءثالچے پر مشتمل ہوتا ےہ جن کے 
درمیان موزوں رشتد هو ۔ اس قسم کے اعتقادات؟ کی ھی عام طور و 
ادرای احکام؟ (صمتام ٣٣م ٥٥‏ داع1 دال) کہا جاتا ے ۔ جیسا 
کہ ہم ۓ خطبة ہشتم میں دیکھا تھاکسی حس ہے متلازم ممثالچے اکثر 
ایسے فطری اور زور دار انداز میں وادر هوتے یں کہ سیدے سادے لوگ 
انھیں حیں سے ممیز نہیں کر سکتے ۔ صرف مار نفسیات یا کوئی هوشیار 
شاعد ھی اس کثیر یاد داشتی عنصر سے آگاہ ہوٹا ےہ جسے ادراک کے 
لیے حس کے ساتھ شامل کیا جاتا ے ۔ یہ اعتراض کیا جا سکتا ہے کەہ 
جس چیز کو شامل کیا جاتا ہے وہ فقط 'نثالچوں پر مشتمل ہوق مے 
اور اغتقاد سے اسۓے کوئی سروکار نہیں ہوتا ۔ ے شک بعض اوقات یہی 
صورت وق ے لیکن یتیتاً بعض اوقات یه صورت نہیں بھی ھوقی ۔ حارے 
لیے یه تسلم کرنا ضروری نہیں کہ حس کے برعکس ادراک مین اعتقاد 
ھمیشہ وارد ہوتا ے ۔ ہمارے مقصد کے لیے صرف بھی کاق ہے کھ ای بعض 
صورتوں میں وارد جوتا سے ء اور جب یه وارد ھوتا ے تو ہہارے 
اعتقاد کا مشتمله ایک حس اور ایک 'مثالچے پر مشثمل ھوتا ےء جو دونوں 


۲۹ 


موڑوں طور پر ایک دؤسرے سے منسلک ہوتۓے ہیں ۔ 

ایک خالص حافظی اغنتاد ( ۶١ء‏ ا-(×ہ٥0٭8ت< )٣٣۷٣٢‏ میں عحعض 
مثالچچے هی وازد هوتے ہیں ء لیکن لفظوں اور "ثالچوں کا امتزاج حافظے میں 
بہت غام ھے ۔کمتیگزشتہ واقعے کا کوئی تمثالچہ آپ کے ذھن میں ہوتا ے 
اور آپ اپنے آپ وت ہے ھیں ٭ھان یوں ھی تو تھا؛ ایسی صورت سی 
تمثالچه اور الفاظ باھم 3 ٤ک‏ اعتقاد کا مشتمله بناۓ ہین ۔ اور جت 
واقعه کو یاد ‏ رکھنا ایک عادت بن جاتا ےہ تو یه واقعهہ حعض لفظی هو 
سکتا ے اور حافظی اعتقاد معض الفاظ پر مشتمل ہو سکتا ہے ے 

جو زیادہ پبچیدہ قسم کے اعتقادات ہیں وہ حعض الفاظ پر مشتمل 
موۓ کا رحجان رکھتے ہیں ۔ اکثر ؛ قسم قسم کے تمثالچے ان کے ھم راہ 
ھوے ھیں مکر اوہ پیش ہے تکے هوتۓ ہیں ؛ اور جو کچھ اعنقاد کیا 
گیا ھے اس میں ان کا کوئی عمل دخل نہیں ھوتا ۔ مثل اگر آپ نظام 
شمسی کے بارے میں سوچیں تو اغلباً آپ کے ذہن میں غیر واضح مثالچے 
وازد ھوؤں کے انْ تصویروں کے جو آپ ۓ بادلوں سے گھری ہوٹی زمین 
کی دیکھی ھیں یا ان تصویروں کے جو آپ ۓ سیارۂ زحل اور اس کے 
چھلوں کی دیکھی ہیں یا ان تصویروں کے جو آپ ۓ سورج گر ەن کی دیکھی 
ھیں ۔ و علول ھذالقیاس ۔ لیکن: ان میں ہ ےکوئی بھی آپ کے اس اعتقاد کا 
جزو نہیں عے کە سیارے سورج کے گرد بیضوی مدار( زحاءہ ٥1‏ 6م3111) 
میں گھوہتے ہیں ۔ وہ تمشالچے جو ایسے اعتقادات کا حقیقی جزو ھیں عام طور 
پر الفاظ کے تمثالچے ہیں ۔ اور الفاظ کے تمثالچے خطبة ہش کے دلائں کے 
مطابق کسی یقین کے ساتھ حسوں سے تمیز نہی ںکیے جا سکتے اور پھر جس 
صورت میں کہ اکثر ایسا ہوتا ہے ؛ کو بالعموم نہ سہیء کہ وہ الفاظ 
کے تلفظ کے لے ترک منالجے (وچد دہ( ءناعطا ہو دنکا) هوں ۔ 

کسی اعتقاد کے لیے یه ناممکن ےہ کە وه محضن حون پر مشتمل 
هو سواۓ آس صورت کے ؛ جیسا کم الفاظ کی صورت ہے ء کە حسّیں اییے 
تلازمات رکھیں جو ]ن حمُوں کو پر معنی' علامتیں بنا ادیں ۔ بات یه 
ےہ که معروضی حوالہ اعتقاد ی جان ے اور معروضی حوالہ ۔عنی 


ك۳ 


کے ”ما خوؤوذ ھوتا ے ۔ جب میں کسی اییے اعتقاد کی بات کروں جو 
جزوی طور پر حسُوں اور لفظوں پر مشتمل هو تو میرا مطلب اس بات 
سے انکار نہیں ھہوتاء که الفاظ جب وہ محض "مثالچے نە ھوں ؛ تو حسی 
ہوتے ہیں ؛ بلکہ یە کہ وہ بەہ حیثیت علامتوں کے وارد عوتے ہیں 
ن٭ که (یوں کہنا چاھے) از خود۔ ٹرم کے شورکی بات پھر 
چھیڑۓے ہوے ھم کہہ سکتے ہیں کہ جب آپ اسے سنیں اور ٹریم 
”ہین تو شور اور لفظ ذونوں حسّین ہوتے ہیں ۔ (اگر آپ یالواقعد 
لفظ کو ران نے ادا کرین) ۔الیکن شور اس حقیقت ‏ واقعدة کو کے 
جو آپ یک اعتقاد کو سچا بتای'ےے ٠+‏ خالان که لفط اس حفیقت و ائ22۵ة ۹ 
جزو نہیں عہ ۔ یہ لفظ 'ٹریچ“ کا معنی عے نہ کہ حقیقی لفظ ٹریم ء جو 
اس حقیقت کا جزو بنتا ے جو آپ کے اعتقاد کا معروض ھہ۔ اس طرح 
”لفظ“ اعتقاد میں بهہ حیثیت ایک علامت کے وارد ھوتا ھے ء یعنی اپنے 
معانی کے طفیل ؛ جب کہ شور اعتقاد اور معروض دونوں میں دخل 
رکھتا ہے ۔ یہ بات ھی الفاظ کے ورود کو بە حیثیت علامتوں کے ء 
عو جو از خود 'وروذ سے الگ کرق ے۔ معروض ان جسوت ' کو 
شامل رکھتا ے جو از خود وارد وی ہیں ۔ لیکن جہاں تک الفاظ کا 
تعلق ہے ء معروض ؛ صرف ان کے ەعانی علامتوں کی حیثیت ہے 
20ْ۔ 

آسانی کی خاطر ہم ان معاملوں کو نظر انداز کرۓ ہیں جن میں 
خسان بەحق خود ایک اعتقاد کے سشتمله کا جزو ھوتی ہیں اور اپنی توجه 
تمثالچوں اور الفاظ تک هی محدود کرۓ ہیں ۔ ہھمیں ان صورتوں کو 
بھی نظر انداز کرنا ے جن میں مثالچے اور الفاظ دونوں ایک اعتقاد 
کے سشتمله میں دخل رکھتے ہیں ۔ اس طرح ہاری بحث دو صورتوں تک 
ھی محدود رہ جاتی ے ۔ 

() حب متتعله عاما شالچون پر ممتعل عیے 

(ب) جب یه "ماما الفاظ پر مشتمل ہو ۔ 
ملے جلے 'مثالچوں اور الفاظ وا ی صورت کوئی خاص اھمیت نہیں رکھتی 
اور اس کو نظر انداز کر دینے سے کوئی فرق نہیں پڑے کا ۔ 


ہے۲ 


آئیےمثال کی خاطر حافظے کا ایک معاملہ لیں ۔ فرض کیجیےآپ کسی مانوس 
کمرے کے بارے میں سوچ رھے ہیں ۔ آپ چاهیں تو آآس کا ایک ممثااچه 
حافظے میں کھڑا کرلیں اور آپ کے نشالچے میں ممکن ہے کھڑکی دروازے کے 
ہائیں جانب هو ۔ الفاظ کے عمل دخل کے بغیر ھی آپ ا پٹ نے شا لچے کی صحت 
میں اعتقاد رکھ سکتے ہیں ۔ اس صورت میں آپ ایک ایسا اعتقاد رکھتے 
ہوں گے جو "ماما تمثالچے پر مشتمل موکا اور جسے اگر آپ الفاظ کا 
جامه پہنائیں تو_ یوں ادا ااکریی یک بی کی دروازے ائئ 
جانب ہے“ آپ چاھیں تو آن الفاظ کو خود بھی استمال کر سکتے 
ھی اور آئندہ ان پر اعتقاد بھی رکھ سکتے ھیں ۔ اس طرح آپ ایک 
تمثالچی مشتملے سے گزر کر ایک لفظی سشتملے تک پہنچ جاتۓے ہیں جو 
اس ہے مطابقت رکھتا ہے ۔ دونوں صورتوں میں مشتملہ کا فرق -ے 
لیک مشتملے کا معروضی حواله ایک عی ہے ۔ یە بات "مثالچی اعتقادات 
(ظطءناٴ ما ج8د106) کے لفظی اعتقادات (ظءناءط۔[٢ہ۷۷)‏ کے ساتھ 
رشتے کو آسان معاملوں میں ظاھر کرتی ہے ۔ لیکن مشکل صورتوں میں 
یه رشتہ بہت کم سیدعا سادہ رہ جاتا ا ے ۔ 
مکی ھپ کہا جا کا اس بہت سیدھی سادی صورت میں 
بھی لفظی سشتمله کا معروضی حواله ہو بہو ویسا نہیں ہے جیا کا 
تمثالچی سشتمله کا ہے ۔ اور یه که تمثالچے اپنے خد و خال الفاظ 
میں کھو بیٹھتے ہیں ۔ وہ کھڑک جو امثالچے میں تھے ء کوئی خیالی 
وق کو نر ہیں ہلغ کئ غاص می او و ٹورک 
کھڑی تقر جو ک2 صرف: دروازے ہے آبائں ‏ جائت میں رک 
بائیں جانب کسی خاص فاصلے پر ہے ء و علیل ہذا القیاس ۔ اس اعتثراض 
ا حوات نی انوزایے ابا تسلم کر سک ہیں کهہ اس میں 
ایک حد تک سچائی موجود ہے ۔ لیکن اس اعتراض کا زور کم کرۓ 
کے لیے دو ٹکتے پیش کے جا سکنے ہیں ۔ اول ؛ مثا اچ چے بالعموم مادی 
تفصیلات! کا کوئی ایسا ذخیرهہ اپنے ہاں نہیں رکھتے یت اك یی 
پوری پوری 'ادائی الفاظ میں نه 0 سکے ۔ وہ نہ صرفٴ غبر واضح 
)١(‏ فلكة ء4 000-96 7 ١‏ 





۹ 


ہوتے ہیں بلکہ ادھورے بھی ۔ الفاظ کی ایک معین تعداد کو وہ 
تعداد شاید کثیر ھی کیوں نه ہو ء کم از کم آن کے اہم خد و خال 
کو پوری طرح ادا کر دے کی ۔ کیؤں کە ء اور یه ھارا دوسرا نکته 
ہے ء مثٹالچے ایک اعتقاد کے مشتملے میں معائی کے ذریعے داخل ہوۓ 
ہیں اور آن کے معانی بالعموم اتنے زیادہ پیچیدہ نہیں ہوۓ جتنے کہ وہ 
خود ہیں ۔ ان کے بعض خصائص تو عام طور پر معانی سے عی عاری 
ہوتے ہیں ۔ اس طرح یہ عین ممکن ہے کہ ایک م"مثالچی مشتملے میں جو 
بھی معنی والی بات موجود ے ؛ آہسے الفاظ میں ادا کیا جا سک ۔ اس صورت 
میں لفظی مشتمله اور تمثالچی مشتمله بعینه ایک ھی جیسا معروضی حواله 
رکھیں کے۔ 

کسی اعتقاد کا مسشتملهہ جب اسے الفاظ میں ادا کیا جاۓےء وین 
چیز سے ؛ (یا بہت قریب قریب دوھی چیز) جسے منطق میں قضيه 
(5ہتا[٥م8۲0)‏ کہا جاٹا ے ۔ قضیه الفاظ کا ایک محموعد هوتا ے 
(یا بعض اوقات ایک اکیلا لفظ) جو کسی آآس قسم کی چیز کا اظہار 
کرتا ھے جس کا اقزار یا انکار کیا جا سکے ‏ 

مام انسان فانی ہیں؟ ء *کولمبس نے :اریک٭ ‏ ذریافت کیا2 
”چارلس اول اپنے بستر میں عی فوت هوگیا؛ ۔ ”مام فلاسفر دانا ھیں؟ یه 
قضیات ہیں ۔ الفاظ کا هر ایک مجموعه قضيه نہیں کہا ۰۳۸۳+18۳8۳0320 
کے فقط ایسے محے.وعے جو معنی رکھتے ہوں یا مارے اپنے محاورے میں 
'معرضی حوالہ؛ ۔ اگر الفاظ کے معانی دے ہوئۓے هوں اور فقروں کی بندش 
کے قاعدے بھی مقرر ہوں تو ایک قضیے کے معانی معین ہوتے ہیں ۔ یھی 
وج ے کہ ہم کسی ایسے فقرے کو سمجھ جاتے ہیں جسے :ہم نۓ 
)ا کریں :می کا سنا 0ك9ا4جزائو کروی الہید یں باقر و سی اوت 
ےن کہ دم بخت اسپ دریائی کو اعزازی دعوتوں میں کھاۓ ہیں ۔)؛ 
تاھم اس قضیے کو س:جھنے میں کوئی ذشواری پیش نہیں آتی ۔ یه سوال 
کہ کی تقو نک معائی 1 اور ان" دا کان ة الفاظ کر معان' می کیا 
رشتہ ےے؟ مشکل مسئلہ ہے اور .ین اس وقت اس مجث میں نہیں پڑوں گا ۔ 
میں ے اسے فقط اس لیے چھیڑا تھا کہ یه قضے کی نوعیت کو واضح کر 


۰"‌۲ 
سکے ۔ ہم چاہیں تو قضے کی اصطلاح کو اتنی وسعت دے سکتے ہیں 
کہ یه "مثالچوں پر مشتمل اعتقادات کے ممثالچی مشتملوں پر احاطہ کر 
2 و بے سر کو ادرک کا ٹڈ 
آکھڑی'آدزوازے یىی بائیں جانب ہو ؛ جب ھم م مثالچی مشتملہ میں 
اعتقاد رکھیں تو قضیه مشتمل ہو کا ء بائیں جانب کی کھڑک کے تمثالچه 
پرا غ: دائینں جانب کے ذرواڑنے کے ممفالچے کے ۔اھم اس فم کے 
قضیات کو بہ حیثیت ”'مثالچی قضیوں؟ (عصەذائەەمہ×م 6جدہطا) ے 
ممیز کریں گے اور الفاظ میں ادا هوۓ والےٴ قضیوں کو بہ لحاظ 'لفظی 
(هەتائەەمہ×م ۷۷۰۱۲۹) کے ۔ عام طور پر ہم قضیوں کو 
واقعی اور امکانی اعتقادات کے مشتملوں ہے پہچان سکتے ہیں اور کہە 
سکتے ہیں که یہ قضے ھی ہیں جو جھوٗۓ یا سچے ہوتے ہیں ۔ مٹظلق 
میں ہارا تعلق اعتقادات کے برعکس قضیوں سے ہوتا ے کیوں کە 
منطق ى دل چسپی اس بات ہے نہیںکہ یالواقعه لوگ کن چیزوں پر 
اعتقاد رکھتے ہیں بلکہ صرف ان شرائط سے جو مکن اعتقادات کے 
صدق وکذب کا تعین کری ہیں ۔ جب کبھی ممکن ہو سکے ء سوائۓ ان 
صورتوں کے جب واقعی اعتقادات زیر حث ہوں ؛ قضیوں کو زیر بث 
لانا عموماً معامل ےکو آسان بناۓ وا ی بات ہوتی ے ۔ 
دق دکھائی دایٹا: نے .کہ مثالچی قضے لفظی قضیوں کی نسسہت 
زیادہ ابتدائی ہیں اور اس بات کا امکان بھی هو سکتا ے کھ وہ زبان کی 
آمد سے پہلے ھی موجود رہ ہوں ۔ کوئی معقول وجہ نظر نہیں آتی که 
حافظی تمثالچے ء مع اس بہت سادہ اعتقادی احساس کے جو ہارے فیصلے 
کے مطابق حافظے کا نچوڑ ہے ء کیوں زبان کی پیدائش ہے قبل وارد 
ذھن نہ ہوے ہوں گے ۔ ے شک اس بات پر زور دیتنا جلد بازی 
ھوکی کہ اس قسم کی یادیں اعلول تر حیوانات میں وارد نہیں ھوتی ۔ 
ہرارے اکثر مبادی اعتقادات (٥]ء‏ ذ1١‏ ٥ا‏ 009 1:) خاص طور پر وہ 
جنھیں حس کے ساتھ شامل کیا جاتا ے تاکە ادراک هو سکے ؛ 'مثالچوں 
یی سطح رہ جاتے ہیں ۔ مثا قرب و جوار میں نظر وا 
بہت سی چیزیں لمم سی تمثالچوں کو پیدار کرتي ھیں ۔ كسي صونے پر 


۲)۱ 


نظر ڈالتے وقت ہارا احساس ختلف ھوتا ے اس سے جو سنگ سصص 
کی کسی سل کو دیکھ کر پیدا ھوتا سے ۔ اور یه فرق بیشتر مشتمل 
عوتا ےے مہارے لمسی تخیل کی ختلف اکساھٹوں پر ۔ یه کہا جا سکتا 
اھ کے لمسی "مثالچوں میں کسی قسم کا کوئی اعتقاد شامل نہیں هوتا 
لیکن مرا خیال ےہ که یہ راۓ کو بعض اوقات سچی بھی ہوق ھ ؛ 
ایک عمومی قضیے کے اعتبار سے اس اے موزوں گنی جاتیق ے کە ہم 
صرف واضح شعوری اعتقاد کو لے لیتے ہیں ۔ 

مارے اکثر اعتقادات ہاری اکثر خواعشوں کی طرح غیر شعوری 
ہوے ہیں ۔ ان معانی می ںکہ ہم نۓ کبھی بھی اپنے آپ سے یه نہیں کہا 
هوتا؛ کہ یه اعتقادات حم میں ہیں ۔ ایسے اعنقادات اپنے آپ کو اس 
وقت ظا رکرتے یں جب ان سے وابسته توقعات کسی طرح ناکام رہ جاتق 
ہیں۔ مثاا اگ رکوئی چائۓ کا رنگ پیالے میں ڈالے (دودھ کے بغیر) اور آپ 
یه سمجھ کر اعے يی لیں ء کہ بئر ی شراب هی تو تھے ء یا اگر آپ 
ایسے فرش پر قدم رکھیں جو بە ظاھر ٹائلوں کا بنا ھوا دکھائی دے اور 
یہ نرم نرم دری نکلے جس کی بنتی ٹائلوں ی طرح نظر آتی هو تو اس 
قسم کے موقع پر ہارا استعجاب همیں اپنی ان توقعات سے آگاہ کرتا ے 
جو عادت ‏ حیثیت سے مارے ادراک میں شامل وی هیں اور ایسی 
توقعات کو بھی اعتقادات کے زمٍ‌ے میں شامل کرنا چاهیے ء باوجود اس 
بات کے که ہم عام حالات میں انھیں زیر غور نہیں لاتۓ اور نە هی الفاظ 
کی 0 200 ہیں ۔ مجھے یاد ے ء ایک دفعهە میں ایک ن رکبوت رکو بغور 
دیکھتا رھا جو بار بار بھاگا بھاکا آئینے تک پہنچتا تاکەہ اس بیہودہ اور 
مکروە پرندے سے انتقام لے سکے جو اس کے خیال میں وهاں تھا ء 
کیوں کہ آئینے میں اسے جو کچھ نظر آتا تھا ء اس ہے ہی اندازہ 
ھوتا تھا ۔ لازماً جتنی :بار وہ آئیۓ تک پہنچا وکا وہ اسی قسم کے 
تعجب'ٴ ہے دو چار ہوا ھوکا ء جو کسی متوة چیز کے نه ملنے پر وارد 
ذھن ھوتا ے اور جو رفتہ رفته برکلے کے اس نظ کے کر ا کاو اکر 
لیڑ ہکا اباعث ‏ ادف :کہ حواس جن اشیا کو حسوس کرتے ہیں ان کا 
وجود ذھن غی میں ہوتا ہے ۔ اس کبوتر کی توقع کو وہ الفاظ کا جامه 


۸۳ 


مہن سی ء سیرے خیال میں ۔اعتقاد کہلاۓ کی حق دارٴرے ۔ 

اب میں اس مسشئلے کی جانب آتا ھوں کہ اعتقادی. نعل کے ت رکیبی 
اجزا برعکس اعتقاد کے مشتم پل می ۔ 

اون ید کا کے بی قسم کے زاویہ ھاۓ نکاہ سے ایک ہی سشۃملے 
کو دیکھاٴ جا سکتا تھے ۔ دلیل کے طور پر یوں فرض کر لیجے کە 
آپ اشتے .کی ”یز کا بصری تمثالچهە اپنے ذھن میں رکھتے ھیں ۔ صبح 
کپڑے پہنتے وقت آپ پھر اس میز کو دیکھنے کی توقع کر سکتے میں ء 
آپ جب کام پر جارے ھوں تو انے یاد کر سکتے ہیں ۔ جب آپ کی 
بصری قواً (چ ماع نلدں:ذ۷ ١٢‏ ۶0۷۰۷۰۲۰) کے بارے میں شک کیا جاے 
تو آپ اس کی صحیح صحیح شکل و صورت کے متعلق شبه حسوس کر 
سکتے ہیں ء جب آپ سونۓے کے لیے لیٹیں تو کسی اور خارجی چیزاٴ نے 
اعے مر‌بوظ کے بغیر آپ اس میز کے عحعض تثالچے کو ذھن میں وارد 
کر سکتے ہیں ۔ آپ بھو کے ہوں تو اس کی خواش رکھ سکتے ہیں ۔ 
اک ہمار هوں تو اس کے لیے دل هی دل میں ثفرت رکھ سکتے ہیں مہ 
وضاحت کے لیے یوں فرض کر لیجے کی مشتملہ :ایک انڈاتے؟ ٥)‏ ناشئد 
کے لیے؟ تو اس صورت میں آپ مندرجە ذیل روے اختیار کر سکتے یں ۔ 

"میں توقع کرتا ہوں کہ ناشتے کے لیے انڈا ہوکا'' مجھے یاد ہے 
کہ اش کے لیے انڈا تھا؛۔ ”کیا ناشن کے لیے انڈا تھا؟' 'اشتکے لیے 
ایک |إنڈا اچھا تو پھر کیا ؟؛ ”'جھے امید ےے کہ ناشتے کے لے ایک انڈا 
ہوگا؟؟ ۔ ”جھے ڈر ےے کہ ناشتے کے لیے انڈا ھوکا اور یقیناً خراب انڈا؛؛ 
میں یه یی یہ فہرست اس ضمن میں تمام ممکن رویوں 
(ہ٥٥۲٢١٤٢]ھ۵)‏ پر حاوی ہے بلکہ یه کە یہ مختلف روے ہیں جو "مام 
کے تمام ایک سشتملے ہے متعلق ہیں ۔ یعنی ”ناشتے کے لیے ایک انڈا؛۔ 


یه روے "مام کے ممام براپر 7 پر حتمی نہیں ہیں ۔ خطبة سوم 
میں ہم ۓ ان رویوں پر جو نفرت اور خواش سے متعلق ہیں ؛ محث کک 
تھی ۔ ق الحال ہمیں صرف ان رویوں ہے محث کرنا ھے جو وقوق 
۷۶١(‏ 1 ت5ع8ہ0)) میں ۔ 


م۴,) 


حافظے پر بث کرتے وقت ہم ۓ تین قسم و اعثقادات میں "ئمیز 
کی تھی ۔کویا حافظی اعتقاد میں کسی وقتی تعین کے بغبر ایک ھی 
مشتملے کے متعلق تین قسم کے اعتقاد قائم ہو سکتے یں ء یعنی حافظه ء 
توقع اور اقرار حض ء لیکن اس نظرے کی تنظم و تکمیل سے پہلے ھمیں 
دو اور نظریوں پر غور کر لیتا چاھیے جو اعتقاد کے متعلق قائم کے 
جا سکتے ہیں اور جو بعض لحاظ ہے میرے پیش کردہ نظطرے کی نضبت 
کرداری زاویه نکاہ ہے زیادہ :ہم آھنگ ہوں گے ۔ 

)١)‏ پہلا نظریه جے زیر اٹ لابا جا ۓےۓ کا اع کهة'اعتتاد 
کا طرۂ امتیاز اس کی تعلیلی تائبر میں ہے ۔میں کسی مصنف کو بھی 
اس نظرے کا ذمه دار ٹھہرانا نہیں چاهتا ۔ بلکه حعض مفروضی طور پر 
اس کی تنظم و نکعسی۔ کڑتا چاعتا ھوں تاکه دیيیکهیں اس می 
وت جاك: ۓے ۔ 

ہم نے 'مثالچے یا. لفظ کے معانی کی تغریف تعلیلیٰ تائیں ٘ ([ووںون 
-0)0ە)ء) می مہ رات ای وو سر اش تھی ۔ ہم ۓ کا کھاتکد 
تمثالچە یا لفظ بە سیب انھی تلازمات کے جو اس کے معاق ادا کریں 
ایت نعای ال کی لت تھا 

ھم مفروضاً یہ تجویز پیش کرتے ہیں که اععقاد کی تعریفٴ ایک 
ختلف قسم کی تعلملی تائیر ی بنا پر کی جاۓ ۔ یعنی اس بنا پر کهە 
اعتقاذ اختیاری حرکات پیدا کرۓ میں کہاں تک کارگر ثابت هوتا ے ۔ 
(اختیاری حرکات ہے مراد وہ حیوی حرکات ہیں جن کو انعکمی 
حرکات سے ایسے تمیز کیا جا سکتا ےہ کہ ان میں اعلول اعضابی مرا کز 
کار فرما هوے ہیں) میں انھیں 'شعور؛ یا 'قوت ارادہ؟ جیسے تعقلات کے 
ذریغے متاز نہیں کرنا: چاهتا۔۔ کیون کە مَڑے غیال میں یه تعثلات 
کسی صورت بھی صاف طور پر ھمیشہ قابل اطلاق نہیں ھواۓ ۔ غلاوہ 
ازڑیں جو نظریه عم زیر بحث لا رےے ہیں اس کا مقصد یہ ے کہ جہاں 
تک مکن ہو سکے عضویاتی اور کرداری حیثیث سے معاملے کو دیکھا 
جاۓ اور اگ ھم شعور اور قوت ارادی جسے عقولوں کو داغل غ2ك 
کر دیں تو یه مقصد فوت ہو جاتا ہے ۔ تاھم مارے مقصد کے لیے 


"۲۰,۰۱۸۴۷ 


ضروری ےے کہ اختیاری اور انعکاسی حرکات میں امتیاز کرنےۓ کا کوئی 
طریقه نکالیں کیوں کە اگر عم یه کہیں کە انعکاسی حرکات میں بھی اعتقاد 
شامل ہے تو نتیجہ بہت خراب نکلےکا ۔ اس تعریف کے مطابق کوئی مشتمله 
اس وقت اعتقادی هو سکتا ہے جب یە حرکات کا باعث بنے ۔ ذھن .میں 
پیدار هوۓ والے 0ظ وھی ھوں گے اگر آپ جھ ےکہیں ء ”فرض 
کیجے سڑک پر ایک چھوٹا ھوا غیر آ رھا ے؟“' اور اگر آپ یه کہیں 
”ایک شیر چھوٹ گیا ے اور سڑک پر چلا آ رھا ے؟“ لیکن دونوں 
صورتوں میں میرے افعال بختلف ہوں کے ۔ 

پہلی صورت میں میں تسلىی رکھوں کا ۔ دوسری میں ممکن ےہ 
پرسکون نە رہ سکوں ۔ یە نظریہ جو ھم زیر محث لا رے ہیں ء اس بات 
کی طرف اشارہ کرتا ے که معلولات کی بنا پر دوسری صورت میں ء میں 
قضے کو خیا ی نہیں جانتا ۔ جب کم پہلی صورت میں معامله یوں نہی 
تی ۔ اس رانۓ کے مطابق تمثالچے یا الفاظ اس وقت اعتقادی عوتےۓ یں 
جب وہ چسانی حرکات پیدا کریں ۔ 

میں اس نظرے کو موزوں نہیں سمجھتا تاعم مہرے خیال میں اس 
میں سچائی ضرور ھے اور اتشی آسانی سے رد نہیں کیا جا سکتا جتتا کہ 
بادی ‌النظر میں معلوم دیتا ےہ ۔ 


ای نطو ے* پر یه :او اص ساعا کا ھت کە بہت سی چیزین 
جن آپر جم یقیناً اعتقاد رکھتے ہیں ؛ کسی قسم کی بھی جسانی حرکات 
پیدا نہیں کرتی ۔ میں اعتقاد رکھتا ھوں کھ برطانیہ ایک جزیرہ ے ء 
ویل دودھ پلاۓ وا لی بمچھلیاں ہیں ء چارلس اول کو تختة _دار پر 
چڑھا دیا گیاء وقس ھذا ۔ بادی النظر میں یہ واضح ے کم ایے 
اعتقاداث بالععوم. میرے اندر کسی قسم کے افعال پیذا نہیں کرنۓ لیکن 
جب ھم معاملے کي زیادہ چھان بین کریں تو کچھ زیادہ ھی شک ھوۓ 
لگتا ے۔ اولاٴھمیں اعتقاد کو بە حیثیت حض ایک رحجان کے؛ واقعی فعال 
اعتتاد (8]عباء تا 6 ٥۲٤ھ۵)‏ سے یز کرنا چاعے ۔ عم یوں بات 
ات هی گویا هم نے ھمیشه یه اعتقاد رکھا که چارلی اول کو تخت دار 


ہ۰ 


ہر چڑھایا گیا ۔ لیکن اس کا مطلب صرف یہ ہے کہ جب بھی یه معامله 
پیش هو ھم یه بات ماننے کو تیار ہوتے ہیں ۔ 

جس مظہر کا ہم تجزیه کرنا چاھتے هیں وہ فعال اعتقاد (۷6 ]ع۸ 
۴ اءما) ے ء نە کہ ستتل رحجان ۔ اب دیکھٹا یه ے که وہ کون 
سے مواقع ہیں ء جب ہم حقیقتاً یه اعتقاد رکھتے ہیں کہ چارلس اول 
آکو اکر تا پڑا چڑھایا؟ گیا اوَلا امتحانات میں ؛ جب ہم اس بات کو 
زیر کرک کا لیے سان حرکت- کوا بزواۓ کا لاک عیی ۔ اٹ 
چیت کے موقعوں پر جب ھم اپنے تاریخی علم کی ٴمائش کرۓ ہیں ء 
اور سیاسی خطبوں میں ,جب :ہم آیە:ظاھر کرے ہے درے وق که 
سوویٹی حکومت کا انجام کیا ہوا ے ؟ ان تمام معاملات میں جسانی 
حرکات (لکھنے یا بولنے ی) مارے اعتقاد سے منتج ہوتی ہیں ۔ 

لیکن ابھی اس اعتقاد کا ذ کر تو رہ ھی گیا جو حض 'سوچئر میں 
وارد ھوتا ىے ۔ ہم کوشش سے تاریچ کے آن چند واقعات کو یاد کر 
سکتے ہیں جنھیں ہم پڑھتے رے ہیں ء اور جو کچھ ہم حافظے میں 
دھراۓے ہیں ء آس پر اعتقاد بھی کر لیتے هیں ء کو غالباً یه کسی قسم کی 
جسانی حرکات کا موجب نہیں بنتا ۔ گو یہ سچ ہے کہ جو کچھ ہارے 
اعتقاد میں ہے وہ ہمیشهہ مارے افعال پر اثر انداز ہوۓ کا امکان رکھتا 
سے ۔ فرض کیجیے مجھے جارجیا کا بادشاہ بنئے کی دعوت دی جاق ے۔ 
معامله دل فریب ہے ۔ میں پیا کی3 کی راہ لیتا ھوں که ابی 
(اع 3 عاق کو سد مار کی لی تو رکاش یا پک آخریدوں کیک 
بالاآخر جھے چارلس اول اور اس قسم کے دوسرے بادشاہ جن کا انجام 
برا ھواء یاد پڑۓ ہیں ء میں اپنا ارادہ بدل لیتا هوں اور اسے پورا نہیں 
کرتا ۔ لیکن ایسے واقعات شاذ ہیں اور میرا یه اعتقاد کہ چارلس اول 
قتل ھوا تھا ء تماما آن پر مشتمل نہیں ۔ حاصل کلام یہ دکھائی دیتا ے 
کہ گو ایک اعتقاد کسی عملی معامله (6 0ا8ہ 1٥11ء58)‏ ہے متعلق 
ہهونۓ کی صورت میں ہہارے اعال پر اثر ڈال سکتا ے ۔ تاہم یہ کسی 
قسم ى اختیاری حرکت کو پیدا کے بغیر ھی اکثر فعال حیثیت ہے 
ا۷ ناعھ) موجود ہوتا ے ء نہ کہ مض رحجانِ کی حیثبتِ ہے ۔ اکر 
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ہ۰" 


یه بات سچ ے تو ہم اعتقاد کی تعریف اختیاری حرکات پر آکشی اثر 
روا سے نہیں کر سکتے ۔×ؤیر غور راۓ: کو :نسترذ کڑۓے :ایک 
اور نظری بنیاد بھی ے ۔ یہ واضح ہے کہ کسی قضے پر یا تو عض 
اعتقاد کیا جا سکتا ے ٤‏ یا عض غورء اور یه که دونوں صورتوں 
میں مشتمله تو ایک ھی ھوتا ے ۔ ہم توقع رکھ سکتے ہیں کہ ناشتے 
میں انڈا هوگا یا عض یہ فرض: کر سکتے ہین کہ کن ےہ نافۓے 
کے لیے انڈا هو ۔ ابھی ابھی میں نۓ جارجیا کا بادشاہ بننے کے امکان پر 
غور "کیا لیکن مبزا اعتقاد :یہ نہیں که یه دعوت دی جاۓ کی ۔ 

اب یه واضح ے کہ چوں کہ اعتقاد رٴکھنے اور غور کرۓ کے 
نتاج ختلف ہیں ء اگر .اول الذ کر صورت میں جسانی حرکت پیدا ہویق 
ہے اور موخرالذ کر صورت میں نہیں ہوتی تو غور کرۓ اور اعتقاد 
رکھنۓ میں کوئی داخلىی (ہ لم ذتا18) فرق عوکا ۔کیوںکە اگز وہ دونوں 
بالکل ایک ھی جیسے ہوئۓ تو ان کے نتایج بھی ے کم و کاست ایک ھی 
چیسے ھہوۓ .ہم نے دیکھا ے که باکسی دے ہوۓ قضیے پر اعتقاد 
رکھنے اور اس پر حض غو رکرۓ کا فرق مشتملے میں موجود نہیں ہے ۔ 
اس لیے ایک صورت میں یا دونوں میں مشتمله کے علاوہ بھی کوئی 
چیز ھوگی جو کسی اعتقاد کے ورود کو اسی مشتملے ہر عض غور کے 
ورود سے متاز کرتی ہے ۔ جہاں تک نظری محث کا تعلق ہے فاضل عدصر 
ممکن ہے محض اعتقاد میں موجود هو یا عض غور میں ء یا ممکن ہے اعتقاد 
ی. حالت میں ایک قسم کا فاضل عنصر موجود ہو اور غور یک صورت 
دوسزی قسم کا ۔ يە بات ہمیں دوسرے نظطرے تک لے آتی.ے > جس 
پر ھمیں حث کیا بے 


() یە نظریة جس پر اب ھمیں غور کرنا ہے ء۔اعتقاد کو ھر اس 
تصور )198٥9(‏ ہے متعلق کرتا ےے جو کے امن وت آنا ے ء سواۓے 
اس حالت کے جب کە کوئی مثبت متدافعی قوت (۔وںاہء ۷٣‏ تازہ20 
6 ج‌ناء۶8ءعا) سد راہ هو ۔اس راۓ کی رو سے اعتقاد کوئی 
معن تن جو ھ۷ کو شک اور عدم اعتقاد ہیں ۔ اس مفروضے کے 
مطابتیق جسے هم اعتقاد کہتے ھیں وہ حض موزوں مشتملے پر متحصر ے 


ۓ۲۸ 


جو اعتقاد کے خصائص والے معلولات رکھے کا ء بە شرطیکە کوئی اوز 
چیز جو عین اسی وقت کار پرداز ہو ء ان معلولات کو مانع ر٤‏ تنائطص]) 
ثة آئےۓ ۔ جیمز اسی بات سے متفق حے اور اس راۓ پر مشتمل سپائیٹوزا کا 
ایک افتباس ء کو عدم صحت کے ساتھ ؛ نقل کرتا ھے : 

”یوں خیال کیجیے کہ ایک بچە اپنے ذھن میں گھوڑے کا تمثالچه 
لاتا ے اور کسی دوسری چیز کی طرف دهیان نہیں دیتا ۔ چوں که بجے 
کے ذەن کی یه تصویر گھوڑے کے وجود کو شامل حال رکھتی ہے اور 
بچے کے ذھن میں ایسا کوئی ادراک موجود نہیں جو گھوڑے کے وجود 
کو کالعدم بنادے (جیمز ٹیڑےہ حروف میں لکھتا ے) ء وہ لازباً 
گھوڑے کو موجود پاۓ گا اور اس کی ہستی پر شک نہیں کر سکے 
کا ہ خواہ اس کے بارے میں اس کا یقین کتنا ھی ضعیف کیوں نە ہو ۔ 
میں اس بات سے انکار: کرتا عوں > که اگز کوئی شخص تخیل کرتا ہے ء 
تو وہ کسی چیز کا اثبات نہیں کرتا اس لیے کہ براق کا تصور کرنا 
اس بات کا اقرار کرنا نہیں ے تو کیا ےہ کہ وہ گھوڑا پر رکھتا ےہ ؟ 
کیوں کم اگر ذھن کے روبرو پروں والے گھوڑے کے علاوہ اور کچھ 
نہیں ےہ تو وہ اسی کو حاضر مانۓ گا ء اس کی ہستی پر شک کرنۓ کے 
لیے کوئی جواز نہیں رکھے کاء نہ اس کی ہستی سے انکار کرنۓ کی 
کوئی طاقت ء جب تک پروں والے گھوڑے کا تصور کسی ایسے 
تصور سے ٹکرا نہ جاۓ جو اس کی موجودی کو رد کر دے))۔ 

(سەللامطءہڈ ,49 ٭م ,1آ ۷۰ ,ہء نط5) 

اس عقیدے (106اء1(0) سے جیمز کلی طور پر اتفاق رکھتا ے 
اور ٹیڑے الفاظ میں کہتا ھے : 

وق چیز جس کی تقردید نە هو اسی بنا پر اعتقاد بن جاتیق ے 
1ط وت وف کان تا تد ا 

اگر یہ راۓ صحیح ےہ ء تو یہ نتیجه اخذ ھوتاے (گو جیمز یه 
نہیں نتیجہ نکالتا) کە ”اعتقاد؛“ کے لیے کسی خصوص احساس کی ضرورت 
٠‏ نہیں اور حعض ممثالچے هی کاق میں ۔ ذھن کی وەکیفیت جس میں ھ م کسی 








)۸۸۔۲ 


قضیے پر اعتقاد یا اعتقاد کے بغیر محعض غو رکرتے ھیں؛ اس صورت میں ء 
فطری اسلوب کار کے برعکس تکلف اور تصنع کی پیدادار ۶9٥1ء‏ ذائنطام ہ580 
٤>‏ 0) معلوم کے یئ یعنی کسی ایسی معائدانه قوت کا نتیجه 
جو ممثالچی قضے کے ساتھ ایک ایسا مثبت احساس شامل کر دیتی ے 
جسے هھم شک و شبه یا عدم اعتقاد (٤ء‏ ا طا۔×ہ01) کی حالت کہە 
سکتے ہیں ۔ گویا ایک ایسا احساس جو اس آدمی کے احساس سے مقابلهہ 
کا سکتا وھ کە دوڑ کے لیے تلا هھوا هو اور اشارے کا منتظر ہو ۔ 
ایسا آدمی گو وہ حرکت نہیں کر رہا ہوتا ء اس آدمی ہے بالکل خلتف 
حالت میں ہوتا ےے ء جو خاموشی ہے بیٹھا هو ۔ اسی طرح وہ شخص جو 
کسی قضضے پر بغیر اعتقاد کے غو رکر رھا ہو ء سے چھئی کی حالت میں 
وکا ء قضے پر عمل پیرا هموۓ کے فطری رحجان کو روک رھا هوکاء 
جو اسی صورت میں اظہار پاۓ کا کہ کوئی چیز سد راہ لہ ھوئی ۔ 
اس راۓ کے مطابق اعتقاد بنیادی طور پر ایسے موزوں مثالچوں کی 
موجودق پر سشتل ے جو هر قسم کی متدافعی قوتوں (ع مڈاء۵٥]‏ 00ا0٥‏ 
8)) ہے اثر سے آزاد ھوں۔۔ 


اس راۓ کے حق میں بہت کچھ کہا جا سکتا ھے اور اسے ناکاق 
قرار دیتے هوۓ کچھ جھجک سی ےحسوس هوق ہے ۔ خوابوں اور 
واھمی :ثالچوں (8 10138 دہ ذاەنٌ 0اا[818) کے ساتھ یہ خوب میل 
ھا لے ۔ اور ذھنی_ ارثقا کے ہناتھ اس کی مطابقت بھی اس کی ٹائید 
کرقی حے ۔ شک : حکم لگاۓ میں تعطل اور عدم اعتقاد (11[ء0ا1018) "مام 
بعد کی باتیں معلوم دیتی ہیں اور غورو فکر سے آزاد اقرار (7 ۸۷11 
٤‏ عمناء۱0۲ں) سے زیادہ پیچیدہ هیں ۔ اعتقاد اگر یہ بە حیثیت 
ایک مثبت مظہر کے موجود ہے تو اس راے ی رو سے شی کی پیداوار 
قرار ذیا جا سکتا مے ء یعنی بحث کے بعد کا فیصلهء ایک اقرار ئن عض 
”اس بات کا بلک ”اس بات کا بجاۓے اس بات کے؟ ۔ یه فرض کرنا مشکل 
نہیں ہے کہ کتے کے ذہن میں بھی "مٹالچے ہوتے ہیں (غالباً شامہی) ء 
اپنے غیر حاضر آقا کے یا اس خرگوش کے جس کو وہ شکار کرۓ کا 
خواب دیکھتا ہے ء لیکن یە. فرض کرئا بہت مشکل ےہ کہ وہ حعضِ 


۲۹ 


ایسے تخیلى تمثالچے ھی ذھن میں رکھتا ہے ء جن کو اس کا ایجاب 
حاصل نہیں ۔ 


میرے خیال میں یه مان لینا چایے که ایک نرا "مثالچه ء بغی رکسی 
ایے مثبت احساس کے اضافے کے جسے اعتقاد کہا جا سکے ء بعض قسم کی 
حر کیاتی قوت (۲ 0۷6م 1دت 0) رکھنے کا امکان رکھتا ے اور ان 
معانی میں ایک غیں متبارز "نثالچه (6ع3 ۰٥ ٦×‏ اوداددہء356]) یعنی ایسا 
جس کے مقابلے پر کوئی نە ہو ء ایک اعتقاد کا سا زور رکھتا ےے ۔ 
تاعم گو یە بات سچ ھی ہو سیل سر زمین اعتقاد کے بعض صرف 
انتہائی طور پر سیدےے سادے مظاغر کا حل ھی بی 6ک وا مہ 
یه حافظے کے . معاملے کا حل نہیں ڈے کی ء نە هی ان اعتقادات کا حل 
سمجھاۓ گی جو کسی بھی قریب قرین عمل میں نہیں ڈھلتے ء جیسا کھ 
علم ریاضی کے اعتقادات ۔ لہذا میں اس نٹیجے پر پہنچتا ھوں کە اعتقادی 
احساسات کے بھی اس قسم کے مدراج ہونۓ ضروری ہیں جیسے کھ 
شک :یا عدم اعتقاد کے معاماوں میں ہوتےۓ ہیں 5 ایسے مظاعر جو 
اعتقادی مظاہر ہے بہت حد تک مماثل ہوں ؛ محض غیر مسترد ‏ مثالچوں 
(ہ6ج٥‏ ٥ة‏ ٤۶٤ء٥٣‏ اد٥‏ طتا) ہے هی پیدا هو سکنے ہیں ۔ 
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(م) اب میں اعتقاد کے اس نظرے پر آتا هوں ء جنےمیں خود پیش 
کرۓ کا متمنی ہوں ۔ میرے غیال میں اغتقاد کم از کم تین قسم کے 
ہیں یعنی حافظە ء توقع اور اقرار عض ۔ میرے نزدیک ان میں سے هر 
آجوت سمن سی کے :اجمای ۔ یا کون ہک دی اعت ا تا فی جو ا اہ 


یا ین اغثقادی مشتملے سے متعلق ھہوتۓ ہیں ۔ ھم ایک مثال سے یه 
بات واضح کر سکتے ھیں ۔ فرض یجےمیں الفاظ کی وساطت ہے نہیں بلکه 
تمثالچوں کے ذریعے یە اعتقاد کر رھا عوں کہ اب بارش ہو کی ء تو 
ایسی صورت میں دو باعم وابسته اجزا یعنی مشتمله اور توقع وا رت 
مشتمله تثالچوں پر مشتمل ہوتا ہے یعنی یوں کہ لیجیے بارش 
ی بصری ہیئت (66 0063۲80 )۷180٥‏ پر ء گیلےپن کے احساس پر ء 


"۲‌۰۶ 


قطروں کے ٹیکنے کی آواز پر اور یە تمام چیزیں کم و بیش اس طرح باعم 
وابستةہ ھوں کی جیسا کہ بارش ہرسنے کی حالت میں احساسات کی کیفیت 
ہوتی ہے ۔ یوں مشتمله ایک پیچیدہ حتیقت (٤ع5]‏ ×٭ ام ھہ])) ے جو 
تثالچوں پر مشتمل ہوتی کے ۔ بعینه وھی ‏ تثالچه اس یاد میں داخل 
هو سکتا ے کہ ”بارش ھو رهھی تھی؟ یا اس اقرار کا جزو بن سکتا عے 
ک5 ”بارش ھوق ے؟۔ ان صورتوں کا اختلاف ایک دوسرے سے اور خود 
توقع نے مشتملے کی بنا پر نہیں بلکھ یه اختلاف اعتقادی احساس کی 
ماعیت میں موجود تھے ۔ ذای طور پر میں اس بات کا دعوئل نہیں رکھتا 
تا کا ا توع اور اقرار عغض یىی تکوین کر ال احمتامات 5۰ 
تجزیە کر سکتا ہوں لیکن میں یہ کہنے کے لیے تیار نہیں ھوں کهہ 
ان کا تجزیه نہیں هو سکتا۔ اور بھی اعتقادی احساسات (وع صناء؟ ٤‏ 1[ء2) 
موجود ہو سکتے ہیں ؛ جیسا کہ مثال کے طور پر انفصالىی اور استخراجی 
بیاات (صمتا نامصصة 4ه تا صازہا) میں ء اور اسی طرح عدم 
ا اوت اخیادن ہن بھیں 


بھی کاق نہیں که مشتمله اور اعتقادی احساس باھم پہلو به پہلو موجود 
هوں ۔ ضروری اس یە ہے کە ان کے درنیان ایک خصوص (ءتقق جر8) 
رشتہ هو ء اس قسم کا کہ یہ ظاہر کرے کہ سشتملہ وھی چیز ےہ 
اجس کا اعتقاد کیا جا رھاے:ء اگر یه :بات غیان تب جو تی اک دا ات 
واضح کي جا سکتی تھی ۔ اگر نرے مشتمله اور اعتقادی احساس کی باھم 
پہلو بہ پہلو موجودگ کاق ھوق تو ؛ یوں کہیے کە ء جب کبھی ھمیں 
کوئی حافظی احساس هھوتا تو ہمیں ہر اس قضے کو یاد رر کھنے کی 
قابِل هونا چاھے تھا جو اس وقت ہارے ذہن میں آیا هو ۔ لیکن 
صورت یە نہیں ے کیوں کە ممکن ھے ہم بهہ یک وقت ایک قضیے کو 
یاد کر رے هوں اور دوسرزے کو حض زیر غورالا رے موں ۔ 


کسی قضیے سے متعلق ایسے اقرار عض کے تجزے کا خلاصہ ء جس 
اقراز حض :کو الفاظ میں ادا نھ کیا جاۓ ء یوں پیش کیا جا سکتا ے : 


و 
(ژ) مارے ہاں ایک ایسا قضیه موجود ےہ جو باھم وابسته 


ممثالچوں پر مشتمل. سے اور ممکن ہے کسی حد تک حسّوں 
پر بھی ۔ 

(ب) ہارے ہاں ایجاب کا احساس (عورزا17) بھی موجود هوتا 
ہے جو غالبل ایک ایس مس کب یں ععامسوت 
8 ئ89) ے جس کا تجزیہ ہونا چاهیے ۔ 


(ج) مارے ذھن میں اقرار عض اور قضیے کے درمیان ایک ایسا 
تعلق بھی موجود ہے جو یه کہہ کر ظاہر کیا جاتا ہے 
کا زیر ٹا ممیلة وی کھ :جس کا افزازڈ کنا کات 


اعتقای احساسٗ یا مشتملے کی دوسری صورتوں کے لیے ھمیں اس تبڑرے 
کی 'حدود'؛ میں حض ضروری بدل تلاش کرنۓ ہوں کے ۔ 


ات مارا اعتقاد کا تجزیہ صحیح ہے تو اعتقادات کو ظاعر کرۓ 
میں الفاظ کا استعمال کم راہ کر سکتا ھے ۔ الفاظ کے ضمن میں کوئی 
طریقه ایسا نہیں جس سے ماضی کے متعلق کسی قضے کی یاد .اور 
اقرار محض میں امتیاز کیا جا سکے ۔ ”میں نے اپنا اشتہ کھایا؛ 
اور س“سیزر نۓ گال فتح کیا٤‏ دونوں جملوں کی ساخت ایک ھی 
شیع کا (یہ فرص ا کریی می سم نا ا او وک 
رکھتا ھوں) وہ ایسے واردوں کا اظہار. کرتۓ ہیں :جو نفسیاق 
اعتبار ہے بہت ختلف ہیں ۔ ایک صورت میں جو کچھ ھوتاے؛ 
جا کے میں سشتمله 'اپنا ناشتهة کھانا؛ کو یاد رکھتا ھوں ۔ 
دوسری صورت میں اس مشتملے کو که سیزر کی گال پرفتح ہوئیء 
تسلم کرتا ھوں ۔ دوسری صورت میں ماضیت (73900688) زیر اعتقاد 
مشتملے کا حصدة ہے لیکن پہلی صورت میں یه یات نہیں ۔ توقع اور 
اقرار عض کے درمیان اختلاف .پر بھی بالکل ایسے هی کلبات عاید 
ہوۓے ہیں ۔ مثلا توقع کی صورت ید ے کہ بجلی کی چمک کے بعد ہم 
رو سرت حطر قرع می تاور اقرآن ھدی ر الو و رون ر9 


۲۹۱۲ 


مستقبل کے بارے ہیں کسی قضیے کے متعلق اقرار کرتےۓ ہیں ؛ جیساکهہ 
بالععوم انتاجی علم (جل :1:10۷1 1نا 0ط1) ک تام صورتوں میں 
مستقبل میں واقع ہوۓ والے امور کے متعلق ہوتا ہے ۔ میری سوچ 
میں اعتقاد کے زمانی پہلوؤں (فاء٭ ٥ہ‏ 00۲81 '1) کو الفاظ میں 
بیان کرنۓ کے بارے میں یه مشکل ؛ ایک ایسی مثشکل ہے ؛ کہ ان 
اسباب میں سے ایک شار ہونی چاہیے جنھوں نۓ وقت کو زیرغور 
لاۓ میں فلسغے کی راہ روک رکھی ہے ۔ 


اعتقاد کا یه نظریه جو میں پیش کرتا آیا ھوں؛ ہہت کم ایسی باتیں 
رکھتا ےے جو نشی ہیں سواۓ اس امتیاز کے جو میں ۓ اعتقادی 
احءساس'یاقسام کے :بارے.میں قاخ کیا بھرت ات جسا کة حافظہ کے 
اور توقع ۔ چنانچہ جیمز کہتا ہے ء ”ہر شخص کسی پچیز کا تصبو رکرۓ 
اور اس کی ہستی میں اعتقاد رکھنے کے فرق کو جانتا ھے ۔ یعنی کسی 
قضے کو فرض کرتے اور اس کی سچائی کو تسلیم کرۓ میں جو فرق 
ففریی آمیب کی کر ےنت ےت انی داخلی ماعیت میں اعتقاد یا احساس حقیقت 
منجمله ان احساسات کے ےےء جو به نسبت دیگر سب اشیاء کے 
ھیجانات ہے زیادہ قریب ہیں؟؟ ۔ 283 ٭جز ,11 .۷۰ ہوم[مط آط) 
مزید بران:چیمزٴ یه بھی:ظاھر کزۓ کے 'درے :ھوتا ے کد مرا 
کا نشهء اور اس کے علاوہ نائٹرس ا وکسائڈ (06٭ہ 0۹٥ئا[[)‏ کا 
نشه اعتقادی کیفیت (ل نا ہا ٤ہ‏ ٭ەوع8) کو تیز کر دے کا۔ وہ 
کہتا ے کە موخرال ذکر صورت میں کسی شخص کی روح عین (۷ين ٦٦‏ 
)5٥:(1‏ یقین سے شرابور و سکتی ے ؛ اور بایں ہمهہ وہ تمام تر وقت 
پّ٭ کٹھنے کے ناقایل ہو سکتا ہے کہ اسے کسی چیڑ کا یقین ے ۔ یوں 
معلوم دا کا ید ایسی صورتوں میں اعتقاد کا احساس لا تعلق طور پر 
موجود ھهوتاے ۔ یعنی اعتقادی احساس کا وہ رشته جو بالعموم کسی 
جانۓ ہوئۓۓ مشتملے کے ساتھ موجود ہوتا ہے ء اس صورت میں دوجود 
نہیں هوتا ۔ جیسے کەہ موانست کا احساس بعض اوقات بغبر کسی معین 
مانوس چیز سے تعلق کے موجود ہو سکتا ہے ۔ اعتقاد کا احساس جب 
وہ اس الگ تھلگ ء شدید صورت میں واقع ہو ء عام طور پر عمیں 


او غی 


اس بات پر آمادہ کرتا ےہ کہ آآس مشتملے :کی تلاش کی جاۓ جس سے 
ای ار 0کیا عا :مہر ‏ ت 

اکثر اوقات جو کچھ الہام یا کشف کے طور پر مانا جاتا ے ء 
غالباً اسی طریقے پر وارد ھوتا ہے ۔ اعتقادی احساس اپنی غیر معمول 
شدت کی بتا پر کم و پیش اتفاق طور پر ء اپنے آپ کو کسی ایسے 
مشتملے کے ساتھ وابستە کر لیتا ے جو کسی موزوں وقت پر وارد ذھن 
ہو جائۓ ۔ لیکن یه محغض مبری ایک ذھنی آڑان ے جس پر میں زیادہ 
زور دیتا نہیں چاھتا ۔ 


خطہ سیز دھم 


صبدبق او رت 


( ۲۸۱۲۹710010 مص۶<ھ ۴7۲۲۳) 


صدق و کذب کی تعریف کہ آج ہارا موضوع ےہ ٤‏ ہاری عمومی 
بحث یعتی تجزیڈ نفس ہے خارج مے ۔ ٹفسیاتی نقطه نظر سے اعثقادات یق 
مختلف قسمیں :ہو سکتی ہیں اور ان کے ٹیقن کے بھی ختلف مدارج هو 
سکتے ہیں ء لیکن سچے اور جھووۓ اعقادواںہ مع یو کر ہن 
کوئی بھی خالص نفسیاتی ذرائع موجود نہیں ۔ کوئی اعتقاد سچا یا چھوٹا 
عوتا ےہ تو کسی اس واقع کے ساتھ رشتے کی بناء پر اور جہاں تک 
اس اس واقع کا تعلق ے یہ اعتقاد رکھ نے والے شخص کے تقرے سے 
باعر ہو سکتا ہے ۔ سوااۓ اس صورت کے جس میں کہ ہم خود اپنے 
اڈھان کے بارے میں کچھ اعتقادات رکھتے ہیں ء؛ صدق و کذب کا 
انحصار خارجی دنیا کی چیزوں ہے ذھنی واردوں کے رشتے پر ھی ہوتا 
عے ۔ پس صدق و کذب کا مسثلہ ہمیں ذھنی واردوں کے تیزے ہے 
عیسا کة' وہ 'بدایه ہیں ؛ بہت دور لے جاتا ے ۔ تاہم صدق و کذب 
کو زیر غور لاۓ بغیر بھی چارہ نہیں ۔ عم یقین کرنا چاہتے هیں که 
کم از کم کبھی کبھی تو ہارے اعتقادات علم ہہم پہنچا ھی دیتے هیں ء 
اور کوئی اعتقاد اس وقت تک علم ہہم پہنچا نہیں سکتا جب تک وہ سچا 
تہ هو ۔ یہ سوال که آیا مارے اذھان علم کے آله کار هیںء اور اگر ہیں 
تو کن معانی میں ؟ ایسا سم کزی سوال ہے کم ذھن کا عر جوزہ تبزیە 
اسی سوال ي روشنی میں پ رکھنا چاہیے۔ اس کو نظر انداز کرنا ایسا ھی 


۲۹۰ 


۲۹۰۵ 


ھوکا جیسا کہ ایک کرونومیٹر (۶ م06 00٥18م0))‏ کا ذ کر بغیر اس کے 
وقت بتاۓ کی صلاحیت کے کیا جائۓ یا ایک تھرمامیٹر کا بیان اس بات 
کا ان می کیا جانے کو سرت حرارت کے ما کے 
لیا جاتا یں 

علم کے بارے میں بہت سے مشکل سوالوں سے دو چار هونا پڑتا 
سے ۔ علم کی تعریف مشکل ء یہ فیصله کرنا مشکل کہ آیا ہحارے 
پاس کوئی علم موجود ہے بھی یا نہیں اور اگر یہ مان بھی لیا جاۓ 
که بعض اوقات ھمیں علم میسر آ جاتا ےء تو یه پتا لگانا اور بھی 
زیادہ مشکل؛ کہ آیا ھم کبھی یه جان بھی سکتے ھہیں کہ کسی 
خغصوص ععاملے میں ھم علم رکھتے ہیں یا نہیں ۔ میں اس بحٹ کو 
چار حصوں میں تقسم کروں کا : 

() کرداری نقطۂ نظر ہے علم ماحول کی رعایت ہے ایک قسم 
کے جوابی فعل کی صورت میں روٴما ہوۓ وا ی چیز ےہ ۔ یة جوابی فعل 
بالضرور چند ایسے خصائص کا حامل ہوکا که سائنسی آلوں کے ساتھ 
و یں کت عوں کے ۔ تاہم لازمی بات ےہ کهھ اس جوابی فعل میں کچھ 
اور خصائص بھی ایسے ہوں گے جو علم کے لیے ہی عصوص ہیں ۔ 
آگے چل کر ہم دیکھیں کے کە یہ نقطۂ نظر کو اہم ےہ لیکن علم ى 
اتا و عاعیت کو یه طا ہز نہیں کرات 

(م) ہم یه بھی کہە سکتے ہیں که علم کی تکوین کرنےۓ والے 
اعتقادات ٤‏ ان خواص ى بناء پر جو اکیلے اکیلے اعتقادوں یا اعتقادوں 
کے نظاموں میں داخلی حیثیت رکھتے ہیں ؛ ان اعنقادات سے میز عو 
جاتے ہیں جو غلط یا ظنی ہیں ء کیوں کہ یه خواص ؛ کیا فرد فرد 
اعتقادوں میں اور کیا اعتقادوں کے نظاموں میں ء خارجی حقائق کے 
حوالے کے بغیر ھی شناخت کہے جا سکتے ہیں ۔ اس قسم کی آراء فلسفه 
دانوں میں خاصی مقبول رھی یں ۔ لیکن جیسا کم آئندہ بحث سے ثابت 
ھوگا انویں ساننے کے لیے ارے پاس کوئی معقول وجہ نہیں ۔ 

(>) ھم یقین رکھتے ہیں کە کچھ اعتقاد سچے ہیں اور کچھ جھوۓ 
اور یوں اعتقادوں کی تصدیق پذیری (ئذازنا٥۷۲1[5)‏ کا مسئله 


۲۹۹ 


وارد بث هو جاتا ے ۔ سوال یہ ے کم آیا ایسے حالات موجود ہیں 
جو حق بەه جانب طور پر ھمیں ایقان کے ایسے غیر معموی درجے تک 
پہنچا سکیں کہ ہم بول اٹھیں 'فلان فلاں اعتقاد سچا ے؛ ۔ ظاھر ےہ ء 
ایسے حالات میسر آاۓ ہیں جو یالواقع اس قسم کا ایقان پیدا کر سکین 
اور ماری "منا وق ے که ایسے حالات کو زیر غور لاکر ج و کچھ بھی 
را ےا ککھنے کی اکومیی کریںے 
(م) با ےر صدق وکذب کی تعریف کا خالصاً صوری سسثئلھ۱ء اور 
کسی قضے کے مشمولہ الفاظ٢‏ سے اس قضےکا معروضی حوالہ اخذ کرۓ 
کا معامله بھی میں ۔ 
ھم ان چاروں سمٹلوں کو یکے بعد دیگررے زیر غور لاتے ہیں + 
۔>. (ر) ھم انسان کو ایک ایسا آلہ فرض کر سکتے یں جو متنوع 
مہیجاتِ کے متنوع رد عمل نف کا ھت ا ھم ان جوابی افعال 
کا خارج سے هی جائزہ لیں تو ھم انھیں اس صورت میں علم مہیا کرۓ 
کے قابل گردانیں گے جب وہ دو قسم کے خصائص ظاھر کریں ۔ )٥(‏ 
صحت یا درستی (7[٥٤3×ہء۵)‏ اور (م) موزونیت (688 0 179 ۲0[0م[۸(0)۔ 
یه دونوں خصائص ایک دوسرے سے بالکل جدا بلکہ یوں کہنا چایے 
7 مدن اوت ابی دوس نے کے عالت مز مک ا اک اتا 
تعاقب کر رھا هو تو پیچھے مڑ کر اس پر نظر ڈالنے ہے درستی میں 
اضافه ہوتا ے ء لیکن موزوئیت کا تقاضا بھی ہہ کہ شعر کے بارے میں 
کسی مزید علم ک جستجو کے بغیر ھی بھاک نکلا جاۓ ۔ میں موزونیت 
کی بحث پر تو بعد میں آؤں کا یالحال صحت یا درستی کے مسئلے کو 
زیر غور لانا چاھہتا هوں ۔ 
جب ھم کسی شخص کا مطالعه خارج ہے کر رے ھوں تو 
اس کے اعتقادات نہیں باکە اس کی جسانی حرکات عی زیر مشاعدہ لا سکتے 
ھیں ۔ اس شخص کا علم اس کی جسانی حرکات سے اخذ کرنا چاعیے اور 
خاص طور پر راس سے جو کچھ وہ کہتا اوت لکھتا تہ تق العان ھم 


)١(‏ صعآماہ×ح د70 ۷۱۶١٢ )٣(‏ خصعمومم ہ0 





۲۹۶ 


اعتقادات کو نظر انداز کر سکتے ہیں اور کسی شخص کے علم کو جو 
کچھ وہ کہتا اور کرتا ھے ء اسی پر حمول کر سکتے ہیں ء یعنی جہاں 
تک ممکن ہو سکے کا هم صدق و کذب کا ایک خالص کرداری زائیە 
اہ یں کے 

افو موی الو نے نس پوچھیں 'میاں دو دفعه دو؛ ؟ اور لڑکا کہے 
”چار بار؛ تو آپ بادی النظر ١‏ میں اسے ثبوت قرار دے سکتے ہیں اس 
بات کو تسلم کر لینے کا کھ لڑکا جانتا ہے دو دفعد دو کیا ہوتا ہے ء 
لیکن اگر > ×مء ء ×م وغیرہ کا جواب بھی وہ چار دیتا جاۓ تو آپ اس 
نتیجے پر پہنچتے ہیں کم وہ اس بارے میں کچھ بھی نہیں جانتا ۔ بالکل 
راک سای الاٹ کے بارے میں قاغ ی چا کی ا کے 
ایسے باد ما (للەەء ۶ء ط۲٢۷۷۰۵)‏ کا علم ہے جو عادتاً اتنا قنوطی واتقع 
هوا ہے کہ ھمیشہ شال مشرق کی طرف اشارہٴ کرتا ہے ۔'اگر آپ انے 
اوائل مارچ کے کسی ٹھنڈے دن دیکھیں تو آپ اہے ایک عمدہ بادنما 
قرار دیں گے ۔ تاہم بہار کے پھلےگرم دن کے آتے ھی آپ کا اس پر اعتاد 
جاتا رے گا۔ اس لڑکے اور بادنما دونوں میں ایک ھی نقص حے ۔ جب 
مہیچ بدل دیا جاتا ےہ تو وہ رد عمل نہیں بدلتے۔ ایک اچھا آله یا کوئی 
ایسا شخص جو کاف علم رکھتا هو آن مہیجات کا جو موقع حل کے اعتبار 
ہے ختلف ہوتے ہیںء ختلف رد عمل دے کا ۔ یہ پہلا نکتہ ے رد عمل 
سی ات یی او جات 

آئیے اب ہم کوئی اور لڑکا فرض کرتۓ ہیں ۔ جب آپ اس بنےہ 
اول بار پوچھیں تو وہ کہے دو دفعہ دو چار هوۓ هیں ۔ لیکن اس لڑ کے 
کے معاملےمیں ختلف سوالات پوچھے کی بجاۓ آپ معمول هی بنا لیں کہ 
هر روز اشتے کے وقت اس ہے وھی ایک سوال پوچھیں اور آپ کو معلوم 
هو کہ وہ ۵ ؛ ہ۱ ے ء یا جو منە میں آۓ بک دیتا ہے تو آپ اس نتیجے 
پر پہنچ جاتے ہی ںکہ وہ بھی دو دفعہ دو چارہ کے معانی نہیں جانتا ء گو 
اول بار حسن اتفاق سے اس ۓ ٹھیک جواب دے دیا تھا ۔ اس لڑکے کی 
مثال اس بادنما کی سی ہو جو ایک ہی حالت میں ڈٹا رعنے کی بجاۓ 


)١(‏ ملع ہ7 





۲۹۰۸ 


لگا تار گھوم رھا هو اور ھوا کے کسی تغیر کے بغیر ھی اپنی گردش کا 
رخ بدل رھا ہو ۔ ایسا لڑکا اور ایسا بادنما بچھلے جوڑے سے الٹا نقص 
(٤ء٤]ء1‏ ٭ائەەم|0) رکھتے ہیں ء وہ ان سہیجات کے ختلف رد عمل 
صرتب کرے ہیں جو مہیجات کہ کسی لحاظ سے بھی ایک دوسرے 
ہے ختلف نہیں ہیں ۔ 


خافظے: کے دھندلے بن کی بث میں ٭صحت یا درستی؟ کی تعریف 
کو زیر غوز لاتے کا موقع ملا تھا انی چھلن بث ک ۔باریکیوں 
کو نظر انداز کرتۓے ہوۓ ھم کہہ سکتے ہیں کہ ایک آله اس صورت 
میں ”درست“ هوتا ے جب یه دونوں لڑکوں اور دونوں بادماؤں کے 
نقصائص سے پہلو تھی کرے ء یعنی جب : 


() یه ان مہیجات ای ازع رد عمل ہے خی اھم امور 


(ةا(٥۷‏ ۷ع1ء3) میں ایک دوسرے ہے مختلف ہوتۓ ہیں ۔ 


۱ 
(ہ) یه ان مہیجات کا ایک ھی رد عمل پیئی کر ہو اھم امور 
میں ایک دوسرے ہے اختلاف نہ رکھیں ۔ 


یه اھم اسور کیا هیں ؟ یه بات آلے کی طبیعی صلاحیت )۷8٢016(‏ 
اور مقصد کار پر مہنی ے ۔ ایک بادما کے معاملے میں ھوا کا رخ اھم 
اض سے لیکن ہوا کا زور نہیں ۔ لڑکے کے معاملے میں آپ کے سوال کا 
معی اہم اس ہے ؛ لیکن آپ ک آواز کی بلندی یا یه بات کە آپ اس کے 
باپ هیں یا اسکول ماسٹر ہیں ؛ اھم امور میں ہے نہیں ۔ ہاں اگر آپ اسی 


کی عمر کے بچے ہوں تو یہ اہم اس ہوکا اور موزوں رد عمل بھی 
مختلئف وکا ! 


ظا حر ے کە ”علم؛“ بعض قسم کے مہیجات کی طرف ردعمل کی درستی 
سے عیاں ھوتا ے ۔ مثال کے طور پر امتحانات ! کیا ھم الٹا یوں بھی 
کہہ سکتے ہیں کہ علم تماما اسی قسم کے رد عمەل کی درسٹی پر مشتمل 
ہے ؟ میرے خیال میں یه ٹھیک نہیں ء تاھم ھم اس سمت چند قدم اور 
آ2 بڑھ سکتے ھہیں ۔ اس مقصد کی خاطر ھمیں زیادہ احتیاط کے ساتھ اس 


۲۹ 
درستی اور رد عمل کی تعریف کرنا ھوگی جس کی توقع علم ک صورت 
میں کی جاتی ے ۔ 
عجارے موجودہ نقطة نظر کی رو ہے ادراک کو علم کی صف سے 
خارج کرنا مشکل ہے ۔ بہر کیف علم کا اظہار ان افعال سے ہوتا ےہ 
جو ادراک پر مبنی ہیں ۔ کوئی پرندہ جو درختوں میں اڑرھا ھہوء 
شاخوں میں ٹکراے سے بچتا ہے ۔ یہ بچاؤ بصری حسُوں کے رد عمل کے 
باعث ے ۔ یه رد عمل ؛صحت یا درستی؛ کا خاصه لیے هوۓ ے اور ھمیں 
اس نتیجے پر مائل کرتا ہے که پرندہ نظر سے 'جانتادے که اس کے 
قرب و جوار میں کان کا چیزیں ھیں ۔ ایک کرداری نے رر دیک وه 
یقیناً علم قرار دی جانیى چاعے ۔ تبزیایق نفسیات (ہ ت031ھ 
0۷ء 68) اسے کچھ ھی کیوں نە سمجھے ۔ ایسی صورت میں جو 
چیز کم و بیش معلوم ہے وہ مہیچ ہے ء لیکن زیادہ ترق یافتہ علم میں 
سہیج اور جس کا علم ےہ ؛ ختلف ہو جاۓ ہیں ۔ مثاا اگر آپ اپن ےکیلنڈر 
پر نکاہ ڈالیں اور یه دیکھیں کە ایسٹر اکلے سال کے شروع میں آئۓ کا 
تو یہاں سہیج تی کیانڈز تن ا جوابی فعل ە٭ستقبل ہے متعلق ےہ ۔ اس 
قسم کی مثالیں بھی مشینی آلوں میں دستیاب ہو سکتی ہیں ۔ بیرومیٹر 
ا رات موجودہ مہیج کے باعث رو تما ھوتا ےہ تاھم یە مستقبل کے 
کاب میں وش کی کنا ہے ؛ اس طرح کہ ایک لحاظ سے کا چا سکتا 
ے کہ ییرومیٹر مستقبل کے متعلق علم رکھتا ے ۔ خبیر جو صورت 
بھی ھوء علم کے ضمن میں جس نکتے پر میں زور دے رھا ھوںء 
یہ عہٴ کہ جو کچھ جانا گیا ہے ممکن,ے مہیچ ہے 'بالکل ‏ مختلف و 
اور '”علعی رد عمل؟“ (٭ەدەمز٥×‏ ٥جا٤ ٥۷۷1‏ مل) کی علت سے کوی 
سروکار ھی نه رکھتا هو ۔ عض حسی علم (مجچل[۷صماےو5ت8) 
میں ایسا ھوتا ے کە مہیج اور جو کچھ جانا گیا ہے ء بعض شرائط کے 
پورا هوۓ کی صورت میں دونوں ایک ھی چیز قرار دے جا سکتے ہیں ۔ 
مستقبل کے علم کے ضمن میں یہ عیاں ے کہ مہیج اور جو کچھ معلوم 
ہے ء دونوں بالکل جدا کانہ حیثیت رکھتے ہیں کیوں کە اکر معاملہ اس 
کے بر عکس ھوتا تو جوابی فعل مہیچ پر پیش قدمی کرتا ۔ تچریدی علم 





بات 


۳۰٣٣3 


(٥جل‏ ۷1٥٥ا ۲٥٥٥‏ ا:طھ۵) میں بھی وہ جدا گائە حیثیت رکھتے ہیں ۔ 
کیوں کہ تجریدی حقائق زمان و مکان سے بالا ہوتے ہیں ۔ ماضی کے 
علم کے بارے میں بھی کچھ پیچیدگیاں هیں جنھیں ختصراً زیر غو 
لانا چاهیے ۔ 

7ے و مرک وه رہ سے کا کی و مورک ا 00 
تاخیری رد عمل (086 ٥مہ‏ ء:(18ء10) ک حامل هو لیکن یه بندش 
بالکل واضح طور پر معانی کو ادا نہیں کرق ۔ اگر آپ ایک فلیتہ جلائیں 
اور اسے بارود کے ڈیر سے جوڑ ذیں تو بارود کا دھاکە ایک لحاظ ہے 
آپ کے فلیتهہ جلاۓ کا تاخیری جواب کہلا سکتا ہے ؛ لیکن اسن کا تو 
صرف یه مطلب هوا کە یه دماکه ایک عمل جاريه (وسامتمتا005 
59 م) کا محض ایک بعد کا محصہ ے جس کے زیادہ اوائلی حصے ہیجانی 
اعتبار (0[1ہ3ا٥10)‏ ہے کم دل چسپ هیں ۔ لیکن عادت کے معاملے 
میں‌یه بات صادق نہیں آتی ۔ عادت کا ظہور دو قسم کے اسہاب وھٹا ے3 
)9( گذشتہ واردے جنھوں نۓ عادت "کو جم دیا (ب) موجودہ واردے 
جو عادت کو عملی صورت میں ظاہر ھوےۓ کا موقع دیتے ہیں ۔ جب 
آپ اپنے پاؤں کے پنچے پز کوئی بوجھ گرا لیں اور جو مند میں آۓ 
کہہە ڈالیں تو یه غادت برے قسم کے دوسٹوں کی نقل کا نتیجہ ھوگق 
ا٥ا‏ 7نا اظہاز لع صززت لو ں؟ا غا زی کروی وگ را 2ع ا 
علم کا بیشتر حصہ اس لحاظ سے عادت کے زمرے میں شامل ہے ۔ جب جھ 
سے یه پوچھا جاۓ کە کب پیدا هوۓ تھے ۔ٴ'تو میں عحض عادت ک 
بناء پر ٹھیک ٹھیک جواب دے دیۃا ھوں ۔ یه کہنا تو بە مشکل ھی 
صحیح ھوکا کە تولید یا ولادت ایک سہیج تھا اور یە که مبرا جواب 
ایک تاخیری رد عمل ےہ ۔ لیکن حافظے کے معاملوں میں بات کرنۓ کا 
یہ طریقه کسی قار اضداقت پر مہنی ھوکا ۔ کسی معتاد یاد 
٤0٥ 60071(‏ ذ )]185‏ میں یاد شدہ واقعه صاف طور پر اس سپیج کا 
ایک لازمی جزو تھا جس ۓ عادت کی تشکیل کی ۔ موچودہ مہیچ ‏ 
که عادت کو عملی اظہار کا موقع دیتا ے ء اس ردعمل سے جو 
عادت کے موجود نہ ہوے کی صورت میں اس ۓے مرتب ہوتا ء تلف 


۳۰۱ 


رد عمل سر تب کرتا ہے ۔ بنا بریں عادت جوابی فعل کی تعلیل میں دخل 
رکھتی ہے اور اسی طرح قدرے ه ٹ کر ٥(‏ ۷٥۸ء۲‏ ٥ہ‏ ٢ھ)‏ عادت کے 
علال و اسباب بھی ۔ نٹیجه یہ لکاتا ےکه ایک یاد کردہ واقعه عارے 
یاد کرۓ (چمزى ٥اد‏ ت٥‏ ء.7) کے اسباب کا ایک لازمی جزو ہے ۔ 

تاہم باوجود اس ام واقع کے کہ جو کچھ جانا جاتا ھے ء وہ 
بعض اوقات علات علم کا ایک نا گزیر جزو ہوتا ہے ء مبرے خیال 
میں یه صورت حال اس عمومی سوال سے تعلق نہیں رکھتی جس سے مارا 
سروکار ہے ء یعنی کس قسم کے مہیج پر کس قسم کا جوابی فعل علم کو 
ظاغر کرۓ والا قرار دیا جا سکتا ہے ۔ ایک خصوصیت ایسی ہے جو 
جوابی فعل میں لازماً ہونی چاہے ء یعنی جوابی فعل بالضرور اختیاری 
حرکات پر مشتمل هونا چاهیے ۔ اس خصوصیت کی ضرورت موزونیثٹ. کی 
خصوصیت سے وابستہ ہے جس کو میں ابھی زیر غور نہیں لانا چاهتا ۔ 
فی الحال میں حعض ایک زیادہ واضح تصور اس قسم کی صحت یا درستی 
کا حاصل کرنا چاھتا موں جو ایک علمیٰ رد عمل (٭چ1ء 0۷1م[ 
6 ۴66)) میں ہونی چاہیے ۔ بت سی مثالوں سے فاضح ہوتا ے 
کہ 'صحت؛ کئی دیگر صورتوں میں خالصاً میکانی بھی ہو سکتی ہے ۔ 
بہت ھی مکمل قسم کی 'صحت'ٴ سوالات کے صحیح جوابات دینۓ پر 
مشتمل ہوی ہے ۔ اور اس کال میں حساب کرتۓ وا ی مشینیں انسانوں 
سے کہہیں زیادہ آگے بڑھ جاتی ہیں ۔ حسابى سقدین (ع ماداتہ(و0 
٭صتطء٥صد)‏ ہے کوئی سوال پوچھتے وقت آپ کو بالضرور اسی مشین 
کی زبان استعال کرنا ہوک ء جیسے آپ کسی انگریز: کو چینی زبان میں 
خاطب نہیں کرتے؛ اسی طرح اس سشین کو انگریزی میں بخاطب نہیں 
و ٹا 8ھ کات 

اک آپ ےئ زبان میں خاطب کریں جو یہ سمجھتی ہے تو یه 
لمحہ بھر کی تاخبر یا ذرہ برابر غلطی کے بغیر ھی ۳۰39 فا کے ای 
کھ ے۱۹۹۸ ٣۱×‏ ۵م کیا بنتا ہے ۔. ہم يہ نہیں کہتے که مشین 
جواب جانتی رے کیوں که جواب دیتے وقت اس کا اپنا کوئی مقصد 
نہیں هوتا ۔ یه آپ کو اپنے کال سے مس غوب نہیں کرنا چاہئی: یا اتنی 


نات 


اچھی سشین ہوۓ پر فخر حسوس نہیں کرت ء لیکن جہاں تک محض 
”صحت“ کا سوال ے کوئی کسر بای نہیں رہتی ۔ 

جس حد تک سوالوں کے جوابوں کا تعلق ےہ جوا افعال کی صحت 
ایک بالکل واضح خیال ہے لیکن باق صورتوں میں جوای افعال کی صحت 
بہت زیادہ غیر واضح ے ۔ بالعموم یہ کہا جا سکٹا ےہ کہ کوئی چیڑء 
خواہ وہ جان دار هو یا ے جان ء ماحول کے کسی خد و خال نے حس پذیر 
ہے بە شرطیکهہ یه چیز اس خدو خال کی موجودگ یا عدم موجودگق 
کی صورتوں میں مختلف انداز میں رد عمل مرتب کرے ۔ لیکن حیں 
ری (ەە٭ ۷٢٥5‏ نازەدی85) علم نہیں ے ۔ اور ایک ایسے اس واقع کا 
علم ء جو حسوس نہ ہو سکے ہاری آس اس واقع ہے حس پذیری نہیں 
تھے سا کید غم ے مہیج اور اس معلومهہ (ط۷٥6٥]][ ٤٥‏ 78) میں 
استیاز کرتے ہوۓ دیکھاے ۔ جوں ھی ھم سوال و جواب کی سادہ 
صورتوں سے آ کے من کزذار ی: وساطت اش عام کی تعریف مقصد 
(86م828) کو زیر غور لاۓ کا مطالبہ کرتی ہے ۔ کوئی قاصد کہوتر 
گھر آڑ کر آ جاتا ے تو ہیں ہم ہہ دیتے ہیں کہ یہ واسته جانتا 
ہے ۔ لیکن اگر یہ حض کسی جگہ ہر اشکل پچو آڑ کر چلا جاۓ تو 
ھمیں یھ نہیں کہنا چاہیے کہ یہ اس جگہ کا راسته '”جانتا؛ تھا جیے 
پہاڑ ک چوٹی سے وادی کی طرف لڑھکتا وا پتھر وادی کا راسته 
نہیں جانا - 

کرداریت کے نقطه نظر سے ان خد و خال کے بارے میں مقصد 
کا حوالهہ دے بغبر کچھ زیادہ کہا مکن نہیں ء جو خد و خال کە 
بالععوم جوابی فعل کی صحت کو علم سے متاز کرتۓے ہیں ۔ لیکن ذیل 
میں دی ہوئی وجوھات کک بناء پر جوابی فعل کی صحت کے علاوہ دیگر 
چیزوں کی ضرورت سمجھی جا سکتی ہے ۔ فرض کر لیجیے کہ دو آدمی 
هیں جن میں سے ایک اعتقاد کر لیتا ے اس بات پر جس پر ذدوسرا اعثقاد 
نہیں کرتا اور اول الذ کر اس بات پر اعتقاد نہیں کرتا جس پر دوسرا 
اعتقاد ‏ کرٹا: بے ن,جہان ٹک ضحٹ اور جوان ا فعل کے بازےٴ من 
ذی الحس (ہەدہجدہ× ہ د:ەدہت٣۷نانەتت8)‏ ہوے کا تعلق ےہ یه 


بس 


دوئوں آدمی برابر ہیں ۔ کوئی تھرمامیٹر جس میں گرم موسم یگ 
وجه سے پارہ :یچے چلا جائۓ اور ٹھنڈ کے باعث اوپر ء ممکن ہے اتنا 
ھی . درست ہو جتنا کہ عام قسم کے تھرمامیٹر ء اور ایک آدمی جو 
ہمیشہ غلط .اعتقاد رکھتا ےہ ممکن ہے کسی حساس آلے ہے اقن ھی 
سشابھ ہو جتنا کە وہ آدمی جو ھمیشهہ صحیح اعتقاد رکھتا ۓے ۔ٴان 
دونوں کے درمیان عملىی اور قابل مشاعدہ فرق يد ہوکا کہ وه جو 
ھمیشه غلط اعتقاد رکھتا ہے جلدی ھی برے انجام کو پہنچ چا ہد ہے 
یه نكکته ایک دفعه پھر واضح کرتا ہے کہ اکیلا کسی مہیج پر 
درست جوابی فعل کا مرتب هونا علم ظاھر نہیں کرتا بلک اے موزوئیت 
بھی چاہیے یعنی اپنا مقصد حاصل کرنۓ سے لیے اسے موزوں هونا 
چاھیے ۔ یه یات سوالوں کا جواب دینے کے بہ ظاھر سادہ معاملوں پر بھی 
پوری اترق ہے ۔ اگر جوابوں کا مطلب دعوکا دینا عے تو ان کک سچائی 
نہیں بلکە ان کا جھوٹ علم کے شواہد مہیا کرے کا ۔ علم کی تعریف 
میں اِس بات کا تعین مشکل ےہ کہ ؛صحت؛ کے ساتھ موزونیت کس 
نسبت ہے شامل ھوگ ۔ یوں دکھائی دیتا ھے که دونوں شامل تعریف 
ھوتی عیں لیکن موزونیت کی ضرورت محعض غمومی قسم کے جوابى فعل 
تک عدودے ء هر انفرادی مثال ہے اس کا تعلق نہیں ۔ 





(م) اب تک میں یه بات بہ حیثیت ایک مسلمہ حقیقت کے فرض 
کنا ایا ھوں کہ کسی اعتقاد کا سچا پن یا جھوٹا پن کسی اس واقعه 
سے کسی زابطے کی بنا پر نی اغتقاڈ کے معزوض پر متتحضز ھوتا کے 
تاھم اس رااۓ پر بسا اوقات اعتراض کیا گیا ہے ۔ فلسفہ دائوں ۓ 
کسی قسم کے داخلی معیار کو تلاش کرنۓ کی کوششی بھی کی ہے جس 
کی رو سے سچے اور جھوٗۓ اعتقادات مر عو سکیت 


() یہ زاویۂ نا کہ کوئی اس قسم کا معیار موجود ہے ؛ عام طور پر 
ات ال او کا منظورنظر رہا ہے جن کی آرا کسی حد تک ہیگل 

سے ناوخ جرد لاسکی کے ا ضدرجہ میں اہی سے اک 
تشریج کی جا سکتی ہے ۔ وہ اپنی کتاب 28819 10٥01٥6‏ ٭ط']'“ 

(بقیہ صفحه ۳م پر) 





نخ ا 
جھے اندیشہ ے کم اس جستجو کی بڑی وجه ان کی یه غواعش 
رھی کہ بە نسبت اس کے جیسا کە ممکن معلوم دیتا ے : ھم زیادہ یقینی 
طور پر یہ حسوس کر سکیں کہ سچ کیا ے اور جھوٹ کیا؟ اگر خم 
کسی اعتقاد کی داخلی سیرت کی جایچ پڑتال کر کے اس اعتقاد ی سچائی 
معلوم کر سکیں یا اعتقادات کے کسی ایسے مجموعے کی سچائی معاوم کر 
سکیں جس کا کھ یه اعتقاد۔ایک حصه ے ء تو یه خیال کیا جاتا ے کە 
سچائی کی تلاش ایک اتنا کٹھن سثلہ نہیں رےے گا جتنا کە یه دوسری 
صورت میں بە ظاھر معلوم دیتا ے ۔ لیکن۔اس بارزے میں ج وکوششیس یَ 
جا چکی ہیں وہ حوصلھ بش نہیں ہیں ۔ میں ان دونوں معیاروں کو 
لیتا ھوں جن کا ذکر آ چکا ھے یعلی )١(‏ ذاتی بداہت (٥01460ء16ء8)‏ 
(ہ) باھعمی پیوستگی (ہء ×× طہء ۸۷0031) ۔ اگر عم یہ ثابت کر سکیں 
کە یہ دونوں ناکاق ہیں تو ہم کاق خَد تک یقین' کز سکتے ہیں کهھ 


(بقیة صفحه ٠۰۳‏ ہے) 

9 :186( ''ءق1 اك مصلا ٤ہ‏ کے صفحه ہم پر یوں 
رقم طراز ے ''محدود معنوں میں بات کوۓ عوۓ عم کہه سکتے 
ہیں کهە ایک غلط حکم سرے سے ھی حکم کہلاۓ کا مستحق نہی 
ھوتا ۔ حکوم بە حعض محکوم الیه سے ھی منج نہیں ھوتا بلکەہ اس 
کے انتاج میں حکوم اليه کے ساتھ کوئی وافر عنصر بھی شامل ھوتا 
ہے اور یه وافر عنصر کسی معنی میں بھی حکم کے سشتملہ سے 
وابہته نہیں ھوتا ۔ جو کچھ واقع ہونا سے ممکن ےہ وہ تصورات 
کہ قلازم کا ایک عمل ہو یعنی قوت متصورہ کا یا اسی قسم ک 
کسی اور چیز کا ۔ تاہم اتی بات یقینی ے که وہ حکم کا عمل 
نہیں ہے ۔ ایک تجربہ کار ماھر نفسیات احتیاط سے مشاعدہ کرتۓ 
کے بعد یه بتا چلا سکےکا کە اس غمل میں حکوم بہ کے حکوم اليه 
پر تتحصر ہوۓ کا خصوض عنصر جو حکم کی جان بے ء ناببد 
ہے ۔ تاھم یه ماننا عی چا ہی ےکە معایدباطن: کی مدد ہے تصہورات 
کے حشن: ”منیل/جوڑ؟ کمو حکموں :نے نیز کمر ۓ“'کے لیے غیر مععولی 
متاهھدے کی ظاقت درکارے ۔ 





۳۰۵ 


کوئی: بھی ایسا ذاخلی میعار جس : کا تا حال سراغ ملا هو سچے اور 
چھوۓ اعتقاد میں تمیز کرۓۓے کو کاف نه ھوکاد 

)١(‏ ۔ذاقی: بداقت : ہارے بعض اعتقادات :خاص طور پر اشک و شبه 
سے بالا معلوم ادیتے ہیں ۔ مثاٌ یه اعتقاد که دی:اور دو چار هوتۓ هہین 
از ی٭ که٭ دو چیزیں ابه یک وقت .ایک ھی لگه. نہین هو سکت:؟ 
نھ: ایک ھی.چیز بهہ یک وقت دو جگہوں پر ء یا یہ کهہ کوئی انخاصٗ 
گیٹدے کا پھولٴ جو ہم دیکھ رے ہیں ء پیلا ہے۔۔ جس راۓ کا میں 
استحان کرنا ہے ء یہ ے کھ آیا ایسے ‏ اعثتقادات کوئی قابل :شناخت 
'"کیفی آویکھتے: هبْن. جو: ان کی مسچائی کی-ضامن بے اور :عر اس چیز کی 
سچائی کی :بھی جو ان اعتقادات سے بدیہی قوانین کے مطابق استخراج 
پاتیق ےہ ۔ مثلا یہی نظریه مینونگ ۓ انی کتاب ہطتظ عنْل ‏ ەداءتا 
5ئ۷ ۰ہ عصتہ ج٥11‏ نہ مع صداصعط میں پیش کیا ے ۔ 

اگر اس انظرنے کو منطقی اعتبار سے اپنے پاؤں پرکھڑا: ھونا ے تو 
ذاتی بداعت کو بحض اس ام واقعه پر موقوف "یں تھونا چاہیے کہ ہم 
کسی قضيہ .پر یقین رکھتے ہیں ۔ ہم اعتقاد رکھتے ہیں کھ ہمارے 
اعتقادات بعض اوقات غلط هو ۓ هیں اور ہم خواہش رکھتے :ہین کسی 
طرح:ایسے اعتقادات مل جائیں: جو _کبھی غلط:,نه هوں ۔ اگز میں یه 
کام سر انام دینا ھی ےہ تو یه کسی ایسے ٹکسال ی : نشان کے طفیل 
انجام پاۓ کا جو۔ حعض چند اعتقادوں ہے متعلق هوء نہ کہ سب 
اعتقادات کے ساتھ وابسته ء اور آن اعتقادوں میں جن میں یه نشافی 
موجود ہو ء کوئی ایسے اعتقاد نه ھوں جو ایک دوسرے کے متضاد 
ھون ۔مثال کے طور پز اگر دو قضے, 'پ؛ اور ”ق؟ بدیچی جوں اور یه 
بات بھی بدھی ط۷1 ۲[ع8) عو کہ 'پ؛ اور ٴق؟ دونوں ھی سچے 
نہیں ہو سکتے تو یه اس واقعه ذاق بداہعت کو سچائی کا ضامن قرار نہی 
دے کا ۔ دوسری بات یە ے کە ذاتی بداھت اور شک کا فقدان یا مکمل 
ایقان, ھم معنی باتیں نہیں ہونی چاھئیں ۔ اگر ھم مکمل طور پر کسی 
قضے کے بارے میں یقین رکھتے ہوں تو هھم اپنے اعتقاد ی تائید میں 
کسی دلیل کی تلاش نہیں کرۓ ۔ اگر ذاتی بداعت کو اعتقاد کی دلیل 


کھت 


پیش کیا جاۓ تو اس کا مطاب یه ہوکا کە شک آ دھكککا ہے اور یه 
کہ ہارا بدیہی قضیہ شکیتی حملوں سے پوری ارح نہیں بچ سکا ۔ یوں 
کہنا ے شک سچ ہے کہ کوئی ایک شخص کسی چیز پر اس مضبوطی, 
کے اما نار کھتا تھے 6ک آتن: کو ا اس پر ھک نہیں کروایا جا لکتاےَ 
وہ .ایسے اعتقاذات کو :استدلال (8مذ5٥٥ع1)‏ میں بە طور مقدمات 
(ہ8۲[8) کے استعال کرنے پر آمادہ وکا ۔ اور جہاں تک خود 
اس کی ذات کا تعلق ہے وہ اعتقادات اس کے لیے اتنے ھی شواہد پر مہنی 
ہوں کے جتنی کە کسی اعتقاد کو حاجت ہو سکتی ہے ۔ لیکن آن 
قضیوں میں جنھیں کوئی شخص ناقابل شک قرار دیتا ے ء بعض ایسے 
قضے بھی ھوں کے جنھیں دوسرا آذمی عین شک کے قابل سمجھتا ے ۔ 
یه بات بدیہی معلوم دیتی تھی کە تحت الارض (ہ8 01 مذام۵) ہر انسان 
موجود نہیں هو سکتے کیوں که وہ هوۓ بھی تو نیچے گر جاۓ ء یا 
زیادہ سے زیادہ اچھی صورت حال میں بھی ء اپنے سروں کے بل کھڑے 
رھنے کے باعث چکرا جااۓ ۔ لیکن نیوزی لینڈ کے رھنے والے اس قضے 
کے بظلان کو بدبھی پاۓ نہیں ۔ بنا ہیں اگر' ذاتی بداعت ‏ صداقت کی 
ضامن ہے تو ہمارے آبا:و اجداد یه سوچنے میں ضرور غلطی کرتے آۓ 
ہوں کے کە ان کے اعتقادات تحت الارض کے بارے میں بدیھی ہیں ۔ 
مینونگ اس مشکل سے یوں نپٹتا ےہ کہ بعض اعتقادات غلطی سے بدیھی 
سمجھ لیے جاےۓ ہیں ؛ لیکن بعض دیگر اعتقادات کے معاملے میں یه بات 
خود واضح :ہوی ہے کہ وہ بد یہی ہیں ء اور اس قسم کے اعتقادت ھی 
پورے طور پر قابل اعتاد عوتے ہیں ۔ لیکن یہ بات بھی غلطی کے 
عملی خطروں کے امکانات کو دور نہیں کر سکتی کیوں کہ ہم ذاق 
بداعت پر یقین رکھنے میں غلطی کھا سکتے ہیں یعنی یوں که فلاں 
اعتقاد بد یھی ےہ ۔ غلطی کے "مام خطروں کو دور کرےۓ کے لیے ھمیں 
ژزیادہ سے زیادہ پیچیدہ اور بدبہی اعتقادات کے لامتناعی سلسلوں کی 
ضرورت ہوگی جو که عملىی طور پر ممکن الحصول نہیں ۔ لہذا بە ظاھر یه 
ڈاٹھای دہ کا کا ذاتی بداھعت صداقت کی دریافت میں عملی معیار کے 
اعتہار سے کار آمد نہیں ۔ 


ے۳ 


مثالوں کے مطالعے ہے بھی ہم اسی نتیجے پر پہنچتے ہیں ۔ اگر ہم 
ان چار مثالوں کو لیں جو ہم نے اس جحث کے شروع میں پیش کی تھیں 
تو ھمیں معلوم وکا کہ ان میں ہے تین منطقی ہیں جب کہ چوتھی 
ادراق حکم ہے ۔ یہ قضيهہ کە دو اور دو چار ەوےۓ ہیں ؛ منطقی 
امتخراج کے ذریعےتعریفات: سے س‌ قب ھوتا ہے ۔ اس کا یه مطلب هوا که 
اس کی سچائی اشیاء کے خواص پر منحصر نہیں بلکە علامتوں (ہ[0م8910) 
کے معاىق پز منحصر ہے ۔ جہان-. تک ریاضیات کا تعلق- ے ٠‏ ریاضیات 
میں غلامتیں خود منتخب کی جاتی میں ء لہذا اِس معاملے میں ذاتی :بداعٹ 
اس اس کی مقتضی ہے کہ تمام کا تمام معاملہ مارے بس میں ےہ ۔ 
میں یه دعوعل نہیں کرنا چاہتا کہ ریاضیاتی قضیوں کے بارے میں یه 
بالکل صحیح ہے ؛ کیوں کہ سیثله پیچیدہ ے اور میں نہیں جانتا کهہ 
بالکل صحیح کیا. ھے ۔ لیکن میں یہ ضرور کہوں کا کہ ریاضیاق 
قضیوں میں _ذاتی بداعت کا تعلق علامتوں کے ەعانی سے عھ نە کہ دنیا 
کے ایسے خواص ہے جتھیں اغلباً خارجی مشاهدہ عیاں کرے ۔ 

اسی قسم کے نکات ایک چیز کے دو جگہوںن پر بەیک وقت موجود 
هوۓ کو نا ممکن بناۓ هیں یا دو چیزوں کے به یک وقت ایک هی جگه 
پر موجود هوۓ کے معاملے کو بھی۔ اگر مجھےغلطی نہ لگ رھی ہو تو 
یه نا ممکن باتیں ایک چیز اور ایک جگە کی تعریفات ہے منطتی طور پر 
منتچ ہوتی ہیں ؛ _یعنی وہ طبیعیات کے قوانین نہیں ہیں بلکہ حعض حصه 
یں اس ذھنی سشین کا جسے ہم ۓ طبیعیات سے کام لینے کے لیے کھڑ 
لیا ے -,ان قوائین کی ذای یدامسنت-اگز اعے ذاتی یداھت کہا چا سکے 
--ے۔ححض اس چیز میں مضمر ہے کہ یہ الفاظ کے استعال کے ضمن 
میں ہارے فیصلے کو ظاہز کرتۓے ہیں ۔ نہ کہ طبیعی اشیاء کے کسی 
خاصہ کو ۔ 

ادراک کے احکام ء جیسا کە مثال کے طور پر 'یە گیندا ژرد ے؛ٴ 
منطقی حکموں ہے بالکل خۃلف نوعیت کے ھوے. ہیں اور ان کی ذاق 
بداھت کی بالضرور کوئی مبختلف تشریج ہونی چاہیے.۔ کسی ایسے حکم 
کی تہہ تک پہنچنے کے لیے ء جہاں تک ممکن ہو سکاء ہم ان الفاظ کے 


ہ۳۸ 


استمال کو سسترذ کر دیں گے جو میں موجودہ اس واقعه سے دور لے 
جاے ھیں 6 جیسا کة لگیندا؛ اور _اززد'ے:اس,اذر کت کی :قہلہ. مہں که 
کوئ یندا زرد ہے ایک انتہائی سادہ ۔قسم کا حکم موجود ھوکا چو 
غالبا دو ایّے :رنگون, مین مشابہت کا ادرا کے کک وی َە ایک او نٹ 
دیکھا جاۓ ۔ فرض کیجیے! ہم .دو گیندے کے پھول دیکھ رے ھیں 
اور یه بھی ادراک کرتے ہیں کہ ان کے رنگ ایک ھی جیسے ہیں ا۔ 
یه مشابہت ایک طبیعی حقیقت ہے ::الفاظ یا علامتوں کا معاملہ نہیں 
اور یقیناً ایک لحاظ ہے اس درجه نا قابل شک معلوم دیتی بے کهھ 
مارے بہت سے حکم اتنے نا قابل شک نہیں ھیں ۔ 

پہلی بات جو اس قسم کے حکموں کے بارے میں قابل مشاہدہ ےہ 
ا زی کی وه خود انی موجودہ حالت میں غیر واضحج ہیں ۔ لفظ 
”سشابھ؛ غیر واضح لفظ ے کیوں کە مشابہت کے درجے ہوتے ہیں ء 
اؤز کوئی نہیں کچه لکنا که کہان مَهابہَت شروع هویق ے اور کہاں 
ختم ہو جایق ہے ۔ یف غبر مکن ے کہ ہمارے دو کیندے کے پھول 
بالکل ایک ھی جیسا رنگ رکھتے ھوں اور اگر ہم ۓ یه حکم لکا لیا 
کە وہ یک رنگ ھی ہیں تو ھم ذاق بداعت کے دائرے سے باھر نکل 
جائیں کے ۔ اپنے قضے کو زیادہ صراحت (0۵ه٥(756):‏ دینے: کے .لیے 
یوں فرض کر لیجے کە ھم اسی وقت ایک سرخ گلاب کا پھول بھی 
دیکھ رع ھہیں ۔ اس صورت میں ہم یه حکم لکا سکتے ہیں که ان 
دونوں گیندوں کا رنگ گلاب کے پھول کی نسبت زیادہ مشابہ ہے ۔ یه حکم 
زیادہ پیچیدہ معلوم دیتا ے لیکن یقیتاً زیادہ صرعج ے ۔ تاھم اب بھی یە 
مکمل صراحت ہے ورے ھی رہ جاتا ے ء کیوں که مشابہت بادی النظر 
میں پیائش کے قابل نہیں ہے اور ی٭ فیصله کرۓ کے لیے بہت زیادہ حث 
کی ضرورت هوگی کھ. کم یا زیادہ مشابہت سے ہارا مقصود کیا ھےہ۔ 
ضراحت کی جسٹجو کا یه سلسله لا متناھی ے ۔ 

دوسری قابل غور چیز (گو مجھے خوؤد شک نہیں ہے کہ : مارے 
ادراک کے بہت ہے حکم سچے ہونۓ ھیں) یہ ہے کهہ اس قسم کے 
حکموں ی کسی ایسی نوع کی تعرِیف کرنا بہت مشکلِ ے جو انی 


۴4۹ 
داعل کیفیّت کی اپناء پر غلطر ۓ اھیقة 'مبرا کی جا سک آدراکت ے 
معاملے میں ہارے بہت سے حکم تضایفات ))٥0۲۲188٥٥8(‏ کو شامل 
حال رکھنے ہیں ۔ مثاا ہم حکم لگاۓ غیں کہ فلاں شور کسی گزرے 
ہوۓ چھکڑے کا ےہ ۔ عیاں عے که ایسے سب کے سب حکم غلطی 
کا امکان رکھتے ہیں کیوں کہ کوئی بھی ایسا تضایف موجود نہیں ۓے 
جس کے بارے میں ھم یقین کر سکیں کہ یہ مستقل ہے ۔ ادراک کے 
دیگر حکم شنا خت سے ماخوذ ہوّۓ ہیں مثٹلا ”یەگیندا ے؟ یا فقطٴ اتنا 
کہ ”یہ زرد ےے؟ اس قسم کے تمام حکموں میں کچھ غلطی کا امكان 
ہوتا ہے ؛ کو بعض اوقات شاید بہت ھی تھوڑا هو ۔ بعض پھول جو 
گیندے کی طرح ھی نظر آے ہیں سورج مکھی ہوتۓ ہیں اور جسے بعض 
لوگ زرد ‏ کہیں گے ء دوسرے نارنگق رنگ کہھ سکتے ہیں ۔ ہارا 
موضوعی ایقان (6 ۵5٥۲ء ٣٥‏ ناءء[زداآا5) عام طور پر عادت کا نتیجه 
ہوا ے اور ممکن عے ایسے خلاف معمول حالات میں جن کا میں علم تە 
هو یە ھمیں گم راءکر دے ۔ 
بنا بریں کسی قسم کی ذاتی بداہت بھی صداقت کا کوئی حتعی 
معیار مہیا نہیں کر سکتی ۔ تاەم شاید یہ سچ رھ مھ 1بتا 0و فا دی 
موضوعی ایقان رکھنے والا حکم عال دوسرے حکموں کی نسبت سچائی 
کا زیادہ حامل ہو گا۔ لیکن اگر معاملہ یہی ہے تویه ایک ایسا نتیجہ ے 
جس کو ثبوت کی ضرورت ہے ء نہ کہ کوئی ایسا. مقدمہ جس سے 
ماق وک دای تعریف میں ابتدا ی 'ھائے ت لہدا محاق کی اولت 
ضمانت کے طور پر نە ذای بداہت کو کافی ماا جا سکتا عے نە موضوعی 
ایقاق'ک و 
() باھمی پیوستگی کی رو سے سچائی کی تعریف تصوریہ کو 
سموجھی ؛ بالخصوص ان کو جو بیشتر 1ئ کہ نقش قدم پر چاتے 
ہیں ۔ مسٹر جواکم (تاثحاء ٥٥ل )۸/٣.‏ کی کتاب ں٤18‏ 75آ 
٥٥ 1٢۲0٢ ) 8 1906(‏ میں اسے بڑے عالانه طریتے ہے پیش 
اکا کا بش پان راہے کے تطابیاصتوعی صدافے .دا عادوی یا موہ ہی 
کوئی ساعیہ )8٥(‏ حعض خالص منطقی دلائل سے رد ذس جا سکتا ےہ : اس 


“٣۰ 


طرح کم وہ داخلی طور پر پیوستگی ہے عاری ہوتا ہے ۔ کوئی تنہا قضیه 
اگر یہ وھی کچھ ےہ جسے ہمیں عام طور پر کاذب کہنا چاعیے ء تو 
یه اپنے آپ کی لا علاج طریقے سے خود تغلیط کرتا ہے در حالیکە اکر یە 
وھی کچھ ےہ جسے میں عام طور پر ۔صادق کہنا چاھیے تو اس کے 
ناج (ەجرە ناد ناجہ1م) هوۓ یں جو همیں دیگر قضیوں کو بھی سچ 
مانئے پر مجبور کرے ہیں اور یه قضے پھر دوسرے قضیول کی طرف 
عماری را عنائی کرتۓے ہیں ء وقس ھذا ء یہاں تک کہ ہم مجموعی صداقت 
کی تسلم کے اور عو ہو جاۓ ہیں ۔ ایک سیدھی سادھی مثال ہے 
اس کی وضاحت ہو سکتی ہے : اگر میں یوں کہوں کہ 'فلاں آدمی شادی 
شدہ ہے تو یه ایک قائح بالذات 6٥ ٥(‏ اہذہا5]ام8) قضيه نہ ھوکا۔ 
منطقی اعتبار ہے ہم کسی ایسی کائنات کا تصور نہیں کر سکتے ء 
جس میں فقط یہ قضیه ھی مجموعی صداقت کہلا سکے ۔ لازماً شادی شدہ 
اآدمی کے عادوہ اور کوی وجود بھی ایسا ھوکا جو شادی شدہ عغورت 
کہلاۓ کا اور جو زیر نظر آدمی ہے شادی کے زشتے میں منسلک ہوک 
جس زاویڈ نگاہ پر ہم غور کر رعے ہیں اس کی رو ہے ھر اس چیز کو 
جوا کشی ایک چیز کے بارہےٴ کہی جا سک ٤‏ سی طوز بر اضاق فراز 
ڈیا جات کا اعیسا کٹ ”فلان آدتی شادی شدہ ے؛ کی مثال میں لیکن اس 
راۓ کے مطابق هر چیز اضاق ے ایک یا دو چیزوں کى رعایت سے نہیں 
بلکةٴتمام 'دیگر چیزقاںٰ کی رعایت:ہے ء اس طرح کہ ذرہ برابر صداقت 
سے بھی مجموعی صداقت کا انتاج کیا جا سکتا ےہ ۔ 


اس زاويه نگاہ پر جو بنیادی اعتراض ہے ؛ وہ منطقی ے اور اس 
اعتراض کا دار و مدار اس زاویه نگاہ کا رابطوں کے بارے میں جو عقیدہ 
ےہ اس کی تنقید پر منحصر سے ۔ فق الحال میں دلیل کا یه طریقه جسے 
میں نے کہیں اور تفصیلا بیان کیا ے ء نظر انداز کر دوں کا ۔ اس وقت 
میں ھی کہنے پر قناعت ‏ کروںن کا کر پرے بود ہک سو وی 
صلاحیتیں بہت ھی کم ہیں بە نسبت اس کے کھ یہ نظریہ فرض کرتا 


ے 


وی اسے ایک سنجیدہ بات مانا جاۓ تو اس کے دعوے داروں کو 


ر2 


سان لینا چاہیے کہ کوئی ایک سچائی منطقی طور پر کسی دوسری سچائی 


۱ 


کا ا۵ یر جار کی بھے یں نیز ئ :مال کے طیق پر یو اص وائو گت 
'سیزر نے گال فتح کیا؛ اگر اس پر کاف غور کیا جاۓۓ تو ہمیں اس 
قابل بنا سکتا ے که ہم یه دریافت کر لیں کە کل موسم کیا ہوگا۔ 
عَعلل اعتبارنۓ+تو کوئی إیسا دعوعا نہی کیا گیا اور انە تجری مشاعدے 
کی ضرورت ہے انکار کیا گیا ہے لیکن نظرے کی رعایت سے یہ بات یوں 
موق ھی چا ھے ے 

ایک اور اعتراض یہ ے کہ ید ظاہر کرنۓۓ کی کوئی کوشش نہیں 
کی گئی کہ ہم کوئی ایسا مستتم بالذات کل (ە(ەط ٤‏ دع ا:نددہ) 
نہیں بنا سکتے جو جزوی یا کلی طور پر غلط قضیوں سے بنا هو جیسا 
که ایک ناول میں ہوتا تھے ۔ لیبنز (قمها٥م.])‏ نۓ جو بہت سے 
ممکن الوجود جہانوں کا عقولہ پیش کیا تھا ء وہ وجودہ منطق سے اوراس 
عملی تجربیت (00 ئل[ ہام٥٥‏ 1٥ء‏ ذا0۲3) ہے بھی جس کا اب دنیا بھر میں 
چرچا ۓۓ ء بہت زیادہ میل کھاتدے ۔ خالص فکر سے کائدات کو مستخرج 
٥(‏ 0ل 10) کر ۓ ی سعی دل چسپ ضرور ے اور بپراۓ وقتوں میں 
کامیاب بھی سمجھی جاتی تھی لیکن آج کل بہت سے لوگ تسلم کرتے ہیں 
که اعتقادوں کو سشاعدے کی مدد ہے آزمانا چا عیے اور حض اس بناء پر 
نہیں کە وہ دوسرے ۔اعتقادوں کے ساتھ ہم آھنگ میں ۔ پریوں کی ایک 
مستقم با لذات داستان (16۔ ۲7ن ٤د‏ ا:ذەصہ0) چاےے اس میں کعنی 
ھی باریک بیئی ہے کام کیوں نە لیا گیا ہو سچائی کے مقا بلے میں ختلف چیڑ 
ہے ۔ لیکن اس موضوع کی مزید تحقیق ھمیں تکنیکىی دشواریوں میں پھنسا 
دا وک ا لص دادائدہ بحٹت میں ؛ میں دلیل کے بغیرں ھی یە قیاس کر 
لوں کا کہ باہمی پیوستگی ہے سچائی کی تعریف ممکن :یں ۔ 

(۳) جہاں تک اعتقادوں کی تصدیق پذیری کا تعلق ے اس ضمن 
میں بھت ہے مشکل مسائل پیدا ھوے ہیں ۔ ہم قسم قسم یق چیزوں پر 
اعتقاد رکھتے ھیں ء اور جب ہم ات یز اغثقاد رکھتے هیں تو ہم 
سمجھتے ھیں که عم ان کو جانتے ھیں ۔ لیکن بعض اوقات معاملهہ یوں 
نکیل آتا ےہ کہ ہم غلطی پر تھے ء یا پھر حال ہم یہ سوچنے پر 
آمادہ ھوۓ ہیں کہ ہم غلطی پر تھے ۔ ہم بالضرور غلطی پر ھوں گے 


انثا 


یا تو" اپی:پھلی نڑاے“ میں یا“ اہے بعد کے گچھدارڑے می !اس 
سے عارے اعتقادات سب کے سب صحیح نہیں ھوئۓ اور اعتقادات یىی 
کسی صورتیں ایسیٰ ہیں جو علم کی صورتیں نہیں ہیں ۔ اعتقادوں کی جا بی 
پڑقالز سے زم کا نو ڑ ای تا کیا ھٰ ایس اعقادات کا وق 
سلعيه )856٥(‏ دریافت کر سکتے ہیں جو کبھی غلط نه ھوں ء یا کسی 
ایسے معیار کا پتا لگا سکتے ھیں کە جب بھی وه عاید ہو سکے ء ھمیں 
ہمیشہ سچے اور جھووۓ اعتقاد میں ۔فرق بتا سکے ۔ اگر بات کو یوں 
وسعت دے دی جاۓ اور اسے خالص علمی رنگ میں پیش کیا جاۓ تو 
جواب ‏ بالضرور نفی میں ھوکا۔ ابھی تک کوئ ایسا طریقه دریافت نہیں 
کیا گیا جو غلطی رر هظزئ) کو بالکلا د9 کر دے اوَرَئة ھی کسی 
ایے مار 22ا وا ساد > سی جو غلطی سے مبرا و ۔ اگر ھم یہ اعتقاد 
رکھتے ھوں کہ ہم نے کوئی ایسا معیار ڈھونڈ نکالا ھے تو یه اعتقاد 
په ذات خود غلط هو سکتا ے۔ اگر عم معیار کی پڑتال خود معیا رکو معیار 
پرہ عایك؟ کر کے کریں تو یه ”انحصار نتیجهہ بر مقدمه؟ والی بات ہو گی ۔ 

لیکن اگر کسی حتمی معیار کا وچار خیال باطل بے تو ممکن ہے 
کوئی ایسے اضا معیار مل جائیں جو سچائی کے امکانات میں اضافه کر 
ںی اک ہیں که فہم عامه اور سائنس ایسے معیار مہیا کریق ہیں ۔ 
آئیے انْ کی بھی سن لیجیے ۔ 

پڑتال کی سیدعغی سادی صورتوں میں سے ایک جؤ شاید ‏ بالا”خرٴء 
حعض ایک واحد صورت هو ؛ کسی متوقع چیز کا وقوعہ ے ۔ آپ 
ریلوے سٹیشن جاتے ہیں ؛ یه اعتقاد رکھتے ہوۓ کم فلاں وقت پر 
گڑی ملے گی ۔ آپ اڑی دیکھتے ہیں سوار ھو جاۓ ہیں اور 
يہ متوقع وقت ہر چل پڑق ہے ۔ یه ہے تصدیق (ممنا٥۸ہ۷۰)‏ 
اور یہ انی قسم کا ایک بالکل واضح تجربہ تھے ایک لحاظ سے 
یه حافظے کے الٹ ہے ۔ جاۓے اس کے کہ پہلے حسیں (858911008) 
هوں ٠‏ پھر ایسے امثالچے جو اعتقادات کو شامل حال رکھیں :٤‏ پہلے 
'مثالچے ہیں مع اغتقادات کے اور پھر حسّیں ۔ اوقتی تسلسل اور 
ھم دوش احساسات (فچھئا: 7 چص 7ہ ۱00٥ع۵۸)‏ کے اخعلافات سے 


۳ 


قطع نظر ء 'مثالچوں اور سوت کا اپس کا رشته ء حافظے اور توقع کی 
دونوں صورتوں میں بہت حد تک ایک ہی جیسا ہے ۔ یه وشن 
مشابہت کا رشتہ ہے ۔ فرق تھے تو تعلیلی تاٹر ((ع٥‏ 5٥ء‏ آ0:3صہ0) 
کا۔ موئٹی سی بات یوں ہے کہ منشالچه نفسیاق معاولات تو رکھتا تھے 
لیکن وہ ایسے طبیعیاتی معلولات نہیں رکھتا جو حس رکھتی ے ۔ جب 
کوئی ممثالچه کسی توقعی اعنقاد (؟ەزاہطا 0۱ ۷اءم30) کے ساتھ 
کسی ایسے احساس کے بعد میں آۓ جو مثالچہ کا معانی ہے تو ہم 
ٹن کہ توق اعظاذ کیا 'ہڑتال غو کی سے تد ہڑتال کا بر ۵ 
معانی میں بہت زیادہ مانوس ھے ۔ هر بار یوں ھوتا ےے کم وہ افعال جَى 
کی عادت پڑ یت ہوتی ہے وھی :تاج مرتب کرت ہیں جو تعجتب 
حیز نہیں ہوتۓ ؛؟ کھائۓ پیینے ء چلنے ؛ بولنے اور روز مہ کے مام 
کاموں میں یہی صورت ہوقیق ہے ۔ 

لیکن کو زیر مجث تجربہ عام ہے ء اس کا نظری جائزہ لینا بالکل 
آسان کام نہیں ے ۔ یہ بھلا کیسے پتا چلے کہ کوئی حس بچھلے ‏ مثالے 
کہ مشابہ ےہ ؟ کیا نثالچہ حس کی موجودگ میں برقرار رہتا ے؟ اس 
طرح که دونوں کا مقابله کر سکتے ھوں اور اہی کی ”مثالچه برقرار 
بھی رعے تو ھمیں کس طرح تا چل سن کٹا ہے کا یہ وھی گذ شته 
تنثالچہ ے جس میں کوئی تبدیلی واقع نہیں ھوئی ۔ یه انداز تحقیق کسی 
کامیاب نتیجے کی امید دلاتا دکھائی نہیں دیتا ۔ میرے خیال میں زیادہ 
بہتر یہ ۓ کہ توقع کے ہتوقع واردے کے ساتھ رشتے کا ایک زیادہ خارجی 
اور تعلیلی نظریه وضع کیا جائۓ ۔ اگر واردہ جب یہ واقع ہو ؛ ھمیں 
توقع کا احساس دے اور اگر توقع قبل از وقت ایک ایسے طریقے پر 
عمل کرۓے کے قابل بناۓ جو واردے کے لیے موزڑوں هو تو اعے پڑتال 
کا کال سمجھنا چاغیے ۔اول ہم ایک توقع سے دو چار ہموۓ ہیں 
مابعد ایک حس ہے مع توقع کے احساس (چمذا7) کے ء جو توقعم ی 
پا ات و اس ھوتا ہے ۔ ایسا تمام تجربە ء جب یە واقع هو ء پہڑتال کی 
تعریف کہلاےۓ کا اور توقع ی سچائی کو ثابت کرے کا ۔ توقع کے دوران ٴ 
موزوں قعل نے مزید تصدیق و جاۓ گی لیکن اس موزوں فعلِ 


جا 


کا ورود لازمی نہیں ےہ ۔ یہ مام سلسلهُ کا ر کسی مانوس اقتباس کے لیے 
ورق گردانی ہے واضح کیا جا سکتا ےہ ء اس طرح کے ھم اسے متوقع 
الفاظ اور' متوقع حصة کتاب میں ڈھونڈ نکالتے ہیں ۔ ایسی صورت میں 
اگر عم پہلے سے وہ الفاظ لکھ لیں جن کو ڈھونڈ نکالنے کی توقم رکھے 
هیں ؛ تو تصدیق کو اور زیادہ قوی بنا سکتے ھیں ۔ 


میرے خیال میں تصدیق کے تمام معاملے ؛ بالاآخر ء مندرجه بالا 
قسم کے ہی ہوۓ ہیں ۔ ھم کسی سائنسی مفروضے کی بالواسطه پڑتال 
کر لیتے ہیں ء یعنی مستقبل کے بارے میں ایسے نتاج کا استخراج کر کے 
جن کی مابعد کا تجربہ تائید کر دیتا ھے ۔ اگر کوئی یہ شک کرے 
کہ ”'سیزر ۓ روبیکن کو پار کیا تھا یا نہیں؟؛ تو اس کی تصدیق تو 
مستقبل کے تجریے سے ہی کی جا سکتی ہے ۔ ہم اپنے تاریبخی مشکک کو 
پراۓ نسخے ٴدکھاۓ شروع کردیں گے جن میں یە لکھا ہوا که سیزر 
ۓے ایسا کیا تھا ۔ ہم نسخے کی قدامت کو ثابت کرنۓ کے لیے اس کے 
تار پود؛ اس کے رنگ روپ وغیرہ ہے دلائل پیش کر سکتے ہیں ۔ اور 
ان دلائل کی تصدیق مستقبل کا تجربہ مہیا کرے کا ۔ ہم ایس ےکتے تلاش 
کر سکتے. ہیں جو تارج دان کے ذیگر ثکات ےہ موافقت رکھتے هوں اور 
اس کے اقوال کی عمومی صحت کو ظاحر کرت کی جانب راجع ھوں ۔ 
ان تعلیلی .قوانین کی پڑتال جنھیں ہارے دلائل فرض کر لیتے ہیں ء 
ان واقعات کے آئندہ ورود سے ہو گی جو ان تعلیلی قوانین سے اخذ کے 
جائیں ۔ یہ سچ ے کہ قعلیلی قوانین کا وجود اور استقرا (ہ ٤۴5‏ :ذ:8ط) 
ماری خوش قسمتی ہے اور کتنی مدت تک یہ سلسله جاری رے گاء ہم 
کچھ نہیں کہہ سکتے ۔ لیکن ابھی تک پڑتال اکثر اوقات عملی طور پر 
ممکن رھہتی ہے ء اور چو ں کہ یہ بعض اوقات ممکن ہوتی تھے ہم به تدریج 
یه پتا چلا سکتے ہیں کہ تجرے سے کس قسم کے اعتقادات کی ہڑتال کی 
گنجائش ۓ اور::کین کن قسم کے غلط ثابت ھوۓ کا امكان رکھے 
ہیں ۔ پہلی قسم کے اعتقادوں پر ہم زیادہ وثوق ہے اعتاد کر سکتے 
ہیں ء دوسری قسم پر کم ۔ یہ سلسله کار حتمی یا ناقابل شک نہیں ےہ لیکن 
پہ اعتقادات کی چھان یہن کے قابل مانا گیا ہے اور سائنس کی تعمیر کے 


۵ 


لائق, بھی ۔ یہ طریقه ۔مشککین کے شکوک کو نظری اعتبار سے تو غلط 
ثابت نہیں کرتا ء ان کا زاویة نگاہ تو منطتی حملوں ہے مصؤن می 
رئیا الیک اکر مکل کیک کسر کن دیا اج تو وت را ہر 
ایسا :عملی طریقه بتاتا ے جس کی مدد ہہ ارے اعتقادات بە تدریج 
قطعی عام کے ناقابل حصول معیار کے قریب آن پہنچتے ہیں ۔ 

(م) اب میں _ کسی ا[عتازد ےی صاقو کاھبٹ کی خالص ‏ صوری 
([170:08) تعریف کی جانب آتا ہوں ۔ اس تعریف کی غاطر سب سے 
پہلے یه غور کرنا ضروری ہے کە قضیو ں کو وجود بخشنے والے الفاظ یا 
تمثالچوں کے معانی سے قضیوں کا معروضی حواله کس طرح ماخوذ 
ھوتا ھے ۔ 

جس طرح کسی لفظ کے معانی ہوتے ہیں ء اسی طرح کسی قضیے کا 
معروضی حوالہ ھوتا ے ۔کسی قضیے کا معروضی حوالہ قضبے کے مشموله 
الفاظ کے معانی کا ایک تفاعل (00 1ا00 7) ے (ریاضی کے معنی میں) ۔ 
لیکن معروضی حواله سچ اور جھوٹ کی دوئی کے باعث کسی لفظ کے 
معنی. ہے ختلف هوتا ہے ۔ آپ اس قضے ہر یقی نکر سکتے ہیں کہ آج منگل 
ہے ء عین اس حالت میں بھی کہ آج منگل کا دن ھو اور اس میں بھی کە 
منگل نہ ہو ۔ اکر آج منگل نہیں ے تو یہ اس واقعه کہ آج منکل ے؛ آپ 
کے اس اعتقاد کا معروض سے لیکن عیان ہے کہ آپ کے اعتقاد کا رشته 
اس واقعه کے ساتھ ؛ اس صورت میں آس صورت ہے ختلف ے جب که آج 
واقعی منگل ہو ۔ نمجازاً عم کہہ سکتے ہی ںکہ جب آج منگل ہے تو آپ کا 
یه اعتقاد کەٴ آج منگل ےء ایک اس واقعه کی جانب اشارہکرتا ے لیکن 
اگر آج نگل نہیں ٴۓ اتو آپ کا اعتقادکشی ایسی چیزکی جَائبٰ اظارہ ک را 
ےۓے جو ار واقعه سے دورے تَ اس طرح ایک اعتقاد کا معروضی حواله 
حض امس واقعہ ہے متعین نہیں ھوتا بلکه اعتقاد کی سمت و جہت ہے ؛ 
یعنی اس بات کے کت -آیا اعتقاد اس واقعه یق جانب راعنائی کرتا ے 

یا اس ہے دور لے جاتا! ہے ۔ اکر کسی منگل کے دن ایک آدمی 
(ا) برا یہ زاو يك نکاہ میرے دوشست لوک وٹ گن سٹائن کا 
رین منت ۓ ۔ 


2 


اغتقاد کرے که آج منگل کے اور دوسرا اعتقاد کرے که آج منگل 
نہیں ھے تو ان کے اعتقاد کا معروض ایک ھی ثے ؛ یعنی یه اس که آج 
منگل سے ۔ لیکن سچا اعتقاد اس واقعه کی جانب لے جاتا ے اور جھوٹا 
اعتقاد آس سے پرے ۔ پس ایک قضیے کے حوالے کی تعریف کرنۓ کے لیے 
عمیں نە صرف معروض کو نظر میں رکھنا ھوتا ہے بلکہ اشارے کی سمت 
کا دھیان بھی لازمی ےے ۔ سچے قضیے کا اشارہ معروض کی جانب ہوکگا 
ور جھوۓ کا معروض ہے ھٹ کر ۔ 


کسی قضیے کے معروضی حوال ےکو بیان کرنۓ کا یە طریقہ اس بتاء 
پر ضروریٰ هو جاتا ےۓ کہ قضے سچے بھی ہوتے هیں اور جھوۓ بھی لیکن 
امور واقعہ سچے اور جھوۓ نہیں ہوتے ۔ اگر آج منگل ہے ت وکوئی اس قسم 
کا جھوٹا معرؤض کہ ''آج منگل نہیں ہے نہیں ہو سکتا جو اس جھوئۓے اعتقاد 
کا کہ 'آج منگل نہیں ے٤‏ معروض کہلا سکے۔ یہی وج کہ دو اعتقاد 
جو ایک ووسرے سے متضاد ھوۓ ہیں ؛ ایک هی معروض رکھۓے ہیں۔ 
ہاں پر عملی اعتبار ہے ایک مشکل ہے ۔ وہ یه که اس تعریف کے مطابق 
ہم کسی قضیے کے معروضی حوالے کا تعین نہیں کر سکتے جب تک 
ھمیں یه علم نہ هو کہ آیا قضیه سچا ےہ یا جھوٹا ۔ اس مشکل سے 
نے کے لیے یہ بہتر عے کہ قدرے ختلف زبان استعال کی جاۓ اور یه 
کہا جاۓ کہ اس قضیے کا معنی کہ 'آج منگل ے؛ اس ام واقعہ کی 
نشان دعی پر موقوف ے کە 'آج منگل ہے اگر دوھی اس واتعه ہو 
یا اگر اس واقعہ یھی ے کہ آج منگل نہیں ہے تو پھر قضیے کے معنی کا 
انحصار اس واقعه ہے دور کا اشارہ کرنۓ پر ہے ۔ اس 1س0 
کہ آج منگل تو نہیں بے بالکل ھی الٹ ہوکا ۔ جملے کے اس مفروضی 
پیکر کی مدد سے ہم بغیر یہ جاۓ که آیا قضیه سچا ھے یا جھوٹا ء اس 
کے معاتی دریافت کر سکتے ہیں ۔ اس تعریف کے مطابق جب ہم یه 
جانتے ہیں کہ کیا چیز کسی قضے کو سچا یا 'جھوٹا بناتی ے ء تو ھم 
ایک قضیے کے معانی جانتے ہیں ؛ چاے ہم یہ نہ جانتے هوں کہ آپا بە 
الواقعہ سچا ھے یا چھوٹا ۔ ١‏ 


۴٣ۓ‎ 


حالض ضوری استدلال ی' رو ہے صدق و کذب کی تعریف پیش 
کرنا کچھ مشکل نہیں ۔ ضرورت اس اس کی ےہ کہ خالصاً منطقی 
زاویڈ نگاہ ہے بات ککرتے ہوئۓ یه برملا کہ دیا جاۓ کہ کوئی قضيه 
جب یە اپنے معروض کی جانب نشان دھی کرے تو سچا ہے اور جب 
اانافت 1 اغازی بکررے تو مھ ظا مات ات اد ا کک 
ہم اس کی نہایت سادہ تفصیل پیش کر سکتے ہیں ۔ ہم کہہ سکتے ہیں 
کہ سچے قضیے یالحقیقت اپنے معروض ہے ایسے سشابه ہوےۓ ہیں کھ 
جھوۓ قضیے نہیں ہوتے ۔ لیکن اس بحث کی غرض سے یە ضروری ہے کہ 
تمثالچی تضیوں (دكہنازہہ٥‏ م٥٣‏ ےج8 151) کی جانب رجوع کیا جاے 
بجاۓ لفظی تضیوں (ەھہ نازذہ٥م٥×م۔[۷۷۱۲)‏ کی طرف رخ کرۓ کہےہ۔ 
چلے مثال کے طور پر کسی مانوس کمرے کا حافظی "مثالچهہ دوبارہ 
لئ اوژزیوؤں فرض کر لیں که ٹا لچ میں کھڑی | دروازے کے ہاگی 
جانب ہے ۔ اگر فی الواقعه کھڑکی دروازے کے بائیں جانب ھی ہے تو 
تتثالچے اور معروض کے مابین ایک مطابقت موجود ے ۔ کھڑک اور 
دروازے کے مابین بھی وھی رشتہ ےے جیسا کہ ان کے 'نثالچوں کے 
ماپین ے ۔ تمثالچی یاد (:ز× ٥مہ‏ ٭ع٥0ہ5]ل)‏ کھڑک کے تنثالچے پر 
مشتمل ہوتی ہے جو ذروازے کے نا مثالچے کی بائیں جانب ہے ۔ جب یه 
سچ ہو تو معروض کے حدود (۷ ذاءءزداہ ٭×(٥٠٥‏ 8ت ٴ1) کو وھی 
رشته باھم منسلک کرتا ے (یعنی کھڑک اور دروازہ) جو ک٭ تمٹالچوں 
کو باہم منسلک کرتا جو ان کے معانی عوے ھہیں ۔ اس صورت میں وہ 
مطابقت (ء0080مہ000۲) جو سچ کو وجود مخشتی کے ء بہت 
سیدھی سادی ہے ۔ 


اس معاملے میں جس پر ہم ابھی حور کرتۓ آے ہیں ء معروض 
دو حصولں پر مشتمل ہوتا ے ۔ ان دو حصوں میں کوئی رشتہ ہهوتا 
سے (مثلا بائیں ہے دائیں کا) اور قضيه ان حصوں کے مثالچوں پر مشتمل 
ہوتا ے جن "مثالچوں میں که عین وھی رشتہ ھوتا ھے ۔ وھی قضيه 
اک جھوٹا ھوتا تو اپنے معروض کے ساتھ ایک کم سیدھا سادہ صوری 
رشتہ رکھتا ۔ اگر :مثالچی قضیہ کھڑی کے ایسے مثالچوں پر مشتعل 


۴۸ 


هو جو درفازے کے تمثالچے کے بائیں کو ہوں ء جب کہ ف الواقعه 
کھڑک دروازے کے بائیں کو نە ھوء تو حض 'مثالچوں کو ان کے اصلی 
تونوں کی جگہ دے ادینے ہے قضیے کو معروض سے اخذ نہیں کیا 
جا سکتا ۔ اس طرح اس خلاف معمول طور پر سادہ صورت میں ھم کہ 
سکتے ہیں کہ کوئی سچا قضيهہ ایک ایسے صوری انداز میں اپنے 
معروض ہے مطابقت رکھتا ے جو جھوۓ قضیے کو خاصل نہیں ۔ شاید 
یه ممکن هو سک ےک اس صوری مطابقت (٭ 1٥0‏ د ۲٣ء‏ آ٥×و70)‏ 
کے وچار کی اس طرح ترمیم کر دی جاۓ کە یه زیادہ وسیع انداز میں 
عاید کیا جا سکے ۔ لیکن اگر ایسا هو تو جن ترمیات کی ضرورت لاحق 
ھوگی وہ کسی طرح بھی خفیف نہیں هوں کی ۔ اب اس اس کے ئثبوت 
میں دلائل پر غور کرنا چاہیے ۔ 


اول یه کہ سادہ قسم کی مطابقت جس کا ھم ذکز کر رےٴ ہین 
بہ مشکل ھی اس صورت میں وارد ہو سکتی ہے ء جس میں کھ الفاظ کو 
'نثٹالچوں کا بدل بنایا جاتا ہے ۔ کیوں که لفظی قضیوں مین رابطے 
عام طور پر الفاظ ہے ظاھر کیے جاتۓے هیں اوز الفاظ بە ذات خود رابطے 
نہیں ھوے ۔ مثل یہ قضیہ لیجے کہ 'سقراط افلاطون سے پہلے ھواے؛ 
یہاں لفظ 'پہلے؟ اتنا ھی ٹھوس ھے جتنا کہ لفظ ”قراط اوز ”افلاطونٴ۔ 
اس ہے مراد ایک رابطہ ہے لیکن یه خود رابطہ نہیں کے ۔ اس طرح وہ 
معروض جو ہارے قضے کو سچا بناتا ے ء دو حذود (5208ب 7) پر مہنی 
ہوتا اے جن کے مابین ایک رابطه ھوتا ھے جب کہ ہارا قضیة ٴ تین حدود 
پر 'مشتمل ہوتا ے اوز یہ حدود تسلسل (0۲0۶) کے ایک رابطے سے 
باھم منسلک ہیں ۔ ے شک نظری اعتبار سے یه بالکل مکن ھوکا کڈ 
چند منتخب شدہ رابطوں کو ظاھر کیا جاۓ ء الفاظ ہے نہیں ء بلک 
دوشرے الفاظ کے مابین رابطوں سے ۔ 'سقراطت ۔افلاطون' کا استمال 
ان معانی میں کیا جا سکتا ہے کہ سقراط افلاطون سے پہلے آیا ۔ افاا۔۔ 
سسسقراط --_طون۶' ممکن ہے ؛ اس طرح استعال کیا جاۓ کہ اس کا 
مطلب افلاطون کا سقراط سے پہلے پیدا هونا اور اس کے بعد سنا هو 
وغیرہ وغیرہ ۔ لیکن ایسے طریقے کے امکانات بہت کم ہوں گیا ۔ ممکن 


لاک ما 


سے کچھ زبانیں ایسی ھوں جو انھیں استعال کریں لیکن میرے علم 
میں ایسی کوئی زبان موجود نہیں ۔ اور رابطوں کی اس فراوانی کے 
مد نظر جس کا ہم اظہار کرنا چاهتے ہیں ء کوئی زبان بھی رابطوں 
کے لیے الفاظ کے بغیں زیادہ دور تک ترق نہیں کر سکتی ۔ لیکن جوں ھی 
میں رابطوں کے لیے الفاظ مل جاتے ہیں ء یه معلوم دیتا ےےٴ که 
لفظی قضے ء بالضرور ء ان حقائق ی نسبت جن کا وہ حوالہ دیتے ہیں ء 
زیادہ حدود (008 6 ؟]_) استعال کریں ء بنا بریں اتی آسانی سے اپنے 
معروضات ہے مطابقت نہیں کھا سکتہ جننی کہ بعض تثالچی قضے 
ھا سکتے ہیں ۔ 

سلبی قضیات (وصمذازەە م٣‏ ے۷ ٥ج )0٦‏ اور سلہی حقائق کا 
مطالعه مزید پیچیدگیاں پیدا کرتا ہے ۔ ایک بىثالچی قضيه بالضرور 
ایجابی ہوتا ے ۔ ہم دروازے کے بائیں والی کھڑکی کا تثالچه وارد 
ذھن کر سکتے ہیں یا دروازے کے دائیس والی کھڑک کا؛ لیکن عم 
"کشی محض سلبی ۷٢(‏ ا٥ج‏ دد؟9) شے کا کوئی منمثالچہ نہیں گھڑ 
سکتے ؛ مثلا ”کھڑی جو دروازے کے بائیں کو نہیں ہے ۔ ھم اس 
تمثالچی قضیے پر عدم اعتقاد رکھ سکتے ہیں ء جو اس طرح ظاھر هو 
کە ”٭کھڑی جو دروازے کے بائینں کو ہے؟“ اوز اگر کھڑکی دروازے 
گے بائی کو ہن ہے تو هارا عدم اعتقاد صحیح ہے ء لیکن اس 
اس واقعه کا کە کھڑی دروازے کے۔بائیں جانب نہیں ہے ء کوئی تمثالچه 
نہیں بن سکتا ۔ ایسے سلبی حقائق سے انکار کرنۓ کی اکثر اوقات 
آکوشش ی کی بے لیکن ان وجو مات یىی ہام پن جن کا میں نے کٹ 
اور ذ کر کیا ے.۔میرے اغعتقاد میں ایسی کوششیں غلطی پر ہنی یں 
اور میں یه فرض کے رکھوں کا کہ حقائق سلبی بھی ہوۓ هیں ۔ 

لفظی قضے'مثالچی قضیوں کی مائند عمیشہ ثبت حقائق ھوۓ ھیں۔ 
یه اس واقعه که سقراط افلاطون سے پہلے ھواء انگریزی میں اس 
طرے عامتا یمان کیا خاتا تھے کا لنظ ے۶ فتراط راو افو کے 
الفاظ کے درمیان واقع ھوتا ے ٠‏ لیکن ہم اس حقیقت کو کە افلاِطون 
سقراط سے پہلے نہیں ہوا ء افلاطون اور سقراط کے درمیان 'پہلے' نہ ڈال 


وھ 


کر یوت غلامتاً بّان نین کراشکنے “ایک متی'' حقیتت غسوسات ا ماق 
ساے کے قابل (6[مٌازہو8) نہیں وق اور زبان کا مقصد چو ںکە ابلاغ 
ہے ء زبان کو حسوسات کا وسیله ڈھونڈنا پڑتا ھے ۔ لہذا ہم اس حقیقت 
کو یؤں غلامتا ان کرت ٤ن‏ کة افلاطون ستراط ہے پہلے نہیں چھوا 
یعنی ہلے نہیں ھوا؟“ کے الفاظ کو افلاطرن اور استراط کے درمیان 
لکھ کر ۔ اس طرح ہم الفاظ کا ایک ایسا شارہ حاصل کر لیتے ھیں جو 
عین اتی ھی مثبت حقیقت زکھتا ےے تنا کە یه شارہ ”سقراط افلاطون 
سے پہلے ہوا ے؟؛ ۔ وہ قضیے جو سلہّی حقائق کو پیش کرتے ہیں خود 
ایجابی حقائق ہیں ۔ فرق سے تو یه کہ وہ سلبی حقائق کو پیش کراۓ 
والے قضے ء ان قضیوں سے جو اعحابی 'حقائق کا اعلان کرنے ہیں ء بالکل 


مختلف قسم کے اثباتی حقائق پیش کرتے ہیں ۔ 





لہذا جہاں تک مثبت اور منفی کی ضد کا تعلق ے ء ھمیں تین مختلف 
قسم کی دوئیوں سے پالا پڑتا ہے ۔ یعنی تختلف موقعوں کے مطابق ختلف 
دوئیوں سے ؛ اور وہ موقعے حقائق کا ذکر ؛ 'مثالچی قضبیوں کا بیان اور 
لفظی قضیوں کو پیش کرنےۓ کے ہھو سکتے ہیں ۔ یعنی هہارے پاس : 
(ر) ثبت اور منفی حقائق ء هیں ء اور 
() 'نثالچی قضے ہیں ؛ جن پر یقبن کیا جا سکتا ہے یا نہیں کیا 
جا, سکتا ء لیکن جو مشتملے یىی کسی ایسی دوئی ک اجازت 
نہیں دیتے جو مثبت اور منفی حقائق ے مطابقت زاکھی هو_۔ 
(م) لفظیٰ قضے:ھمیشہ ایاپ حقائق ہوتے ہیں لیکن ہوتے 
دو نوع ہیں ۔ .اول وہ جن کی ایجابی معروض ہے پڑتال ھو 
جائۓ ء۔دوم وہ جن کی سلبی معروض سے پڑتال ہو جاۓے ۔ 


أن' پیچیدگیوں کے باعث سلبی خقائق یا سلبی قضیے شال مت ھون 





تو سادہ ترین مطابقت نا مکن ہوتی ےہ ۔ 


کسی صوزت میں ہم ایۃ اپا کی دو اییے حلەود کے غتابین 


یھ ری ا0008 جو دونوں 'مثالچوں میں ڈعالے 
ۓے ھوں ء تو بھی ممکن ہے ایک ایسا تمثالچی قضید بنانا۔نامکن هو :جس 


چا ے 


۲١ 


میں حدود کا رشتہ "تثالچوں کے هی رشتے سنا لیت ڈدا شا عو 
و تو خر جہن سو تو 0ل 0 سے شال ہا 
ہم سیزر اور فوچ کے مابین ایک زمانی رشتے کا اظہار کرۓ ہیں لیکن 
ہم اپنے سیزر کے :نثالچے اور فوچ کہ مثالچے کے درمیان ٠...‏ سال ک 
مد ت کو بیتنےی اجازت نہیں دے سکتے۔ شاید یه ایک جائزٌ (مو) مثال 
30 ہو _کیوں که .8ى سال پہلے“ ایک بلا واسطه رابطه نہین ےے ےم 
چلیے کوئی ایسی صورت هی لے لیجے جہاں رشتہ بلا واسطہ هو۔ 
یوں کہیے ”'سورج چاند سے زیادہ چمک دار ے۔؛؛ عم دھوپ اور چاندنی 
فضری ”مثا لچے فارد دق کے سکتے ہیں اور ممکن ہے هارا دھوپ 
کا نمثالچہ دونوں میں سے زیادہ چمکیلا ھو ۔ لیکن یه صورت بھی لازمی 
یا کای نہیں عے ۔ تقابل کا فعل جو ہہارے حکم کی تہہ میں موجود ہے 
دو ثالچوں کی حض باہم موجودی سے کچھ زیادہ چیز عے ء جن میں 
سے ایک فی الواقعہ ‏ دوسرے سے زیادہ' چمکیلا ے ۔ اگر غم اس سُوال 
میں پڑیں کہ جب ہم یە حکم لگاۓ ہیں تو حتیقتاً کیا واقعم هوتا ے 
توٴ حارا اصلی موضوع بحٹ ہے دور نکل جاۓ کا امکان ہے ۔ یہ ظا خ زکراۓ 
وٹ لیے کی کچھ کھا جا چکا ے کة اعتقاد اور اس کے معروض کے 
درمیان جو مطابقتت ہے ؛ اض صورت میں زیادہ پیچید ہے به ٹسیٹ 
ادن انی ری ہک ود کن دروازے کے بایں کو ہ:۔ اور ہی بات تو 
ثایت '"کڑتا تھی ۔ 


ان پیچیدگیوں کے باوجود اس صوری مطابقتت کی عام نوعیت جو سچ 
کو وجود میں لاتیق ےے؛ عاری مثالوں سے واضح ہے ۔ زیادہ سادہ قسم 
کے قضیوں کے معاملے میں ء یعنی ان میں جنھیں میں جوھری قضیات 
(ەصمتاآأەە مہم ءتئض) کہتا هوں اور جہاں صرف ایک لفظ عی 
ایک رابطے کو ظاھر کرتا ھے ء وہ معروض جو ہارے قضے کی ہڑتال 
آکڑے' کا آیہ فرغن کریۓ ہولۓ کہ لفظ 'نہیں؛ غیر موجود کا آھر 
لاظی زاس کت انتا ن2 ا کر من کر کا او ات 
زابطے کے معنی دیتا ےے دوسرے الفاظ کے معائنی کے درمیان خود اس 
رابطے کے لیے جگه خالی کر دیتا ہے ۔ مثلاً اگر قضیہ يہ ہے ”قراط 


نشا 


افلاطوں سے پہلے ھوا“تو وه معروض جو اس کی بپڑتال کرتا ھے 
منتج ھوتا ہے لفظ سقراط کو سفراط اور افلاطون کو افلاطون کی جگه 
دوبارہ لگا کر ء اور لفظ 'پہلے؟؛ کو سقراط اور افلاطون کے درمیان پہلے 
هوۓے کے رشتے کی جگہ دوبارہ لگا کر ۔ اگر اس عمل (99ع280) کا 
نتیجه ایک اس واقعہ ے تو قضیه سچا ۓے؛ اگر نہس تو جھوٹا ےہ ۔ جب 
ہارا قضید يہ ہو کہ سقراط افلاطون سے پہلے نہیں ہوا ےہ تو 
صدق و کذب کی شرائط بالکل الٹ هو جاتی ہیں ۔ زیادہ پیچیدہ قضیے بھی 
اس طرح زیر محث لاۓ جا سکتے ہیں ۔ ف الحقیقت خالص صوری 
(2۱م:ہ7) سوال جس ے اس آخری حصۂ بث میں ہاری توجہ کو 
س کوڑ رکھا ہے ؛ کوئی زیاذہ شدید دشواریاں پیش نہی ںکرتا ۔ 


میں یە اعتتاد نہیں رکھتا کە اوپر ببان شدہ صوری نظريیه سچا 
نہیں ھے؛ لیکن میں یہ اعتقاد ضرور رکھتا ہون کھ ید ناکای تے ۔ مثادء 
اس اس پر یه کوئی روشنی نہیں ڈالتا کہ سچے اعتقادوں کو جھوۓ 
اعتقادوں پر کیوں ترجیح دی جاتی ہے ۔ یه ترجیح اعتقادات کی تعلیلی 
تاثبر کی روشنی میں عی قابل تشریج ہو سکتی ہے اور سچے اعتقادوں 
سے منتج ھوے والے جوا افعال ک بیش از بیش موزونیت ہے بھی ء لیکن 
موزونیت مقصد کی تابع ہوی ہے اور اس طرح مقصد علم کے نظرے کا 
اعم جزو بن جاتا ے ۔ 


خطبه چہاردھم 


میجانات اور قوت ارادی 


.۳1۲2 ص۸۶ ۸3۸071075) 


موجودہ خطبے کے ان دونوں موضوعوں پر جھے کوئی نی بات 
نہیں کہٹا .اور میں ان کا ذکر صرف اس لیے چھیڑ رھا اھوں که این 
بنیادی ذعوے کی محث مکمل کروں ؛ یعنی یه که تام نقسی مظاھر 
نقط حّموں اور "نٹالچوں ہے ھی تکوین پاے ھیں:۔ 

ماعرین نفسیات هیجانات کو ہ روایتاً ء ذھنی وازدوں کی ایک 
علیحدہ نوع قرار دیتے یں ۔ ے شک جھے اس واضح حقیقت ہے انکار 
نہیں کرنا کە' ھیجانات ایسی خصوصیات رکھتے ہیں جن کی بنا پز ان کی 
جداکاند تحقیق ضروری ہو جاتی ہے ۔ مجھے جس چیز سے سروکارے وہ یہ 
سے کہ ان ہیجانات کا تجزیہ کیا جائۓےۓ۔ ظاعر ہے کہ یجان لازمی 
طور پر سکب ہوتا ہے اور ہمب ید تحقیق کرنا ہے که آیا یجان 
کبھی کوئی ایسا غبر عضویاتی مواد بھی شامل حال رکھتا ے جو حلّون 
اور تنثالچوں اور ان کے رشتوں میں تحلیل نہ ہو سکتا هو ۔ 

گو جس چیز ہے ھمیں خاص طور ہر تعلق ہے وہ هیجانات کا تجزیه 
ہے ء تاھم ھم دیکھیں گے کە زیادہ اعم موضوع غیجانات کی عضویاق 
تعلیل ےە۔ یه ایک ایسا موضوع ےے جس پر بہت قیمتی اور کاق 
دل چسپ کام کیا جا چکا ےہ کو ھیجانات کا نرا تزیّه (ہ ت۷آ صة ٥٥ہ2)‏ 
٣کس‏ آعدا تی دے ضر ثابت ہوا ہے ۔ چوں کة ہم نۓ ادواکات ء 
عووں آوز مٹالچو کی عضویاق تعلیل کی روہ تغریف کی ا پیا 


۲ 


براس 


واضح ے کہ ىارا ہیجانات کا تزیهہ ان کی عضویاتی تعلیل کے مسئلے ہے 
منسلک ےی ۔ میجانات کی تعلیل کے ضمنْ میں جدید ناریات جیمز--لپنگ 
نظریه ٣((‏ 0ا 88آ 008 8ل) سے شروع ہوتے ہیں ۔ جمیز اس نظطرے 
کو ان الفاظ میں پیش 'کرتا موک 3 رآ11 ۷۰۱۰ حرومامطہ::ط) 

”رجء ڈرء غصے اوواعیتقة ضو رکون مرن وک ینا شدید ھیجانات 
(٥٥ہذا٦ہء ))(08۴٥۴۴‏ کے بارے میں عم فطرتاً اس ڈھب پر سوچتے 
ہیں کہ کسی اس واقعہ کا ذھنی ادراک اس ذھنی تاثر (([٥اص](‏ 
ہا٥٥)‏ کی اگ ےہ چے عیجان کی ا یں ٤‏ اور یه مابعد 
اک ف ات تس او و راطاار کا رامک سی جات ےکن ا کنا 
نظریە ہے که ”'جسانی تبدیلیاں انگیخت: پَیذا کر ۓۓے والے اس واقعه 


کا کا کی سا تر سای باج وابطق ظو ری موا عق کاو ا 
ہی کا گھاراً انان 250 آنھیں تبدیلیوں کا جسے جیسے وہ وارد 
عوق مین میجان ,کھلاتا تے؛'۔ (ٹپڑھ: الفاظ, )جیمز کے ھین) عام قرم 
زبآن میں ہم یوں کہتے هی ںکھ. قسمت کی ہار پر ہمیں ری ھوتا ہے اور 
عم روے غیں ۔ربچھ سے عاری مڈ بھیڑ وق ہے :ہم ڈریۓ ھی ؛ 
اور دوڑ نکلتے ہیں ۔ کوئی رقیب ہاری ہے عزی کرتا ے ء ہمیں چڑ 
ہوتی ہے ء اور ہاتھا پائی پر:اتر آۓ ہیں ۔ جس مفروضے کی یہاں حا رتِ 
کی جا رہی ہے اس کی رو سے تواتر کا یه سلسله ()]ہ ۶ء0۲04 
)۹٤٥‏ صحیح نہیں ےہ ۔ اس مفروضے کی رو سے ایک ذھنی حالت 
فوری طور ہر دوسری ذھنی حالت سے پیدا نہیں ہوتی اور یہ کہ جسانی 
اظہار کی متعدد شکلوں ما بالضرور ء اول دو تن ٘ حالتوں کے مایعن 
داخل کرنا ھوکا ۔ نیز زیادہ عثٹلی بات تو یہ ےہ که ہمیں ربخ ہوتا ے 
کیوں کہ ہم چیختے ہیں ء غصهہ چڑھتا ۓے کیوںق که ہم هاتھا پائی 
پان را ہے میں ڈز ل تارف کہوں کہ ہم کانپتے ہیں ء نہ کھ یة که 
ہم چیختے ؛ ہاتھا پائی کرنے یا کانیتے ہیں کیوں کہ ہم رنیدہ ہوۓے 
ہیں ء ھمیں غصه لگتا ے یا خوف زدہ ہوتے ہیں ۔ جیسی صورت: بھی 

هو ۔ بغیر ان جسانی حالتوں کے جو ادراک کے پیچھے پیچھے چلی آئی 
مب ء موخر الذکر اپنی وضع قطع (597) میں خالصِ طور ہر وقوق 








“۲ٰ۵ 


(٥۷[ا‏ ئطتعہ٥))‏ ہوکا ء پھیکا ء ے رنگ ء هیجانی تنمازت ہے عاری۔؛“ 

اس االفرو ضر ا ۓ ود و پیش سائنسی تحقیقات کا کافی ضخم لٹربچر 
کے دے ھی گیا تھا2 لیلد تراید اہن خالیف غفیقات یی راک وت کو 
نیز شرینگٹن اور کین کے موجودہ تجرباق ٥٥3[(‏ 10ہ 6×ا) کام 
روبرو تنقید ماقبہل کی مشکلات کو ؛ جیمز آر۔اینگل (1[ءچدھ .71 ەعصدەل) 
ے حا صمناہہ7 ۶ہ مع ط' :مصدل ٠ہ‏ صمناد×:1ندومء ۸“ 
”ەل ١اذ‏ ٤ء۲‏ ]ە غطونا عط کے عقالے میں بڑے فن کارانه 
انداز میں بیان کیا ےہ ۔ اس مقالے میں اینگل ء جیمز کے نظرے کی جحایت 
/کرتا: تھے اوزمیرے نزذایک ء گو میں ذرا چھچک سے ایے سیئلے پر 
بات کرتا مموں جس پر جھے۔عبور کم ھی حاصل سے ؛ یه دکھائی دیتا 
کہ اس کی حایت مجموعی حیثیت سے کامیاب ہے ۔ 

شرینگٹن ے کتوں پر تجربہ کر کے ظاہر کیا ے کہ ہیجان کے کئی 
عام آثار (ہل[تو5 090) ان اکتغار میں اس صورت میں بھی موجود 
تھے جب گردن کے نپلے حصے ٤٤[ ٥ع ٥(‏ ٤۷٥٥ء‏ 0۷۶۲]م) میں حرام 
مغز کو (٣ہء‏ 1 صنتر8) کاٹ کر احشاء (٥8ء:۷1)‏ کے لیے دماغ 
کے ساتھرآمدورفت کے ممام ذرائی بند کر دے., گئے ٤‏ ماسوا ان ذرائع 
کے جو بعض قحمٔی اعصاب (۷68 568 ))0٥۲835181‏ نے سے محال رھے 
ہیں ۔ شرینگٹن کی ایسی نشانیوں کا کک کرت ے ”جو یه ظا ہ رکرےۓ 
میں مد ثابت ھوئیں کە هیجان بە دستور ایسی ھی شدت کے ساتھ موجود 
تھا جیسی کہ حرام مغز کے کٹنے (درمئا ۳۵ہ 081ت7ر8) سے پہلے 
کبھی جانور سے زم کا می او ہے رپ تی ا اوت 
)۷1٥۲٥(‏ کی عضویایق حالت اس هیجان کی علت نہیں ہو سکتی جو 
اییے حالات میں ظاعر ھوتا ے۔اور یه راۓ قائم از کا تھے کا 
”عم اس امکان کو تسلم کرتنے پر پیر مجبور هو جاۓے ہیں کہ 
ہیجان کا احشائی اظہار (”ہذہہ٣6۲٭ )۷1١۷۵‏ بہ نسہت مخی عمل 
(جامذاعق.1٥جاء٥ء٥0))‏ کے جو نفسی ,حالت کے ساتھ عاید عوتا ے 
ثانوی ہے ۔ ہم جیمز کی راۓے سے اتفاق کرتۓے ہوۓے یہ کہہ سکتے یں 


کە احشائی اور عضوی حسیں (0۵ ٥٥٥5ء‏ ءنْصوع0۲) نیز ان کی 


6 


یادیں اور تلازمات ؛ بنیادی هیجان (دہناہ۸٥ء ۷٢‏ نا1ہ(6) کے معاون 
کی حیثیت رکھتے هیں ء لیکن عمیں بالضرور انھٔں ذھنی کیفیات 
(ەنەمطلەط) کو شروع کررنے والا کہئے کی بجایے ان کا مد 
(8 5 ]0ز 1ا) قرار دینا چاھے١۔)؛‏ 

اینگل' اشارتاً کُنہتا تے ء ممکن سے ء۔ایسی صورتوں میں ہیجان کا 
اظہار گذشتہ: نجربے کے باعث هو جو غادات کو جن دیتا ےء اور ان 
صورتوں میں یجان کو صرف تی انعکاسی قوسوں  ۲۶6۸۹٥×(‏ [۷۵ماء:06 
9ه) کے تیج (صمتاەادستا8) ک ضرورت ہوق سے ۔تاہم اس کے 
خیال میں اس بات کا امکان ے کە طیش (٥چ118)‏ اور خوف (۲و7) 
کی کچھ شکلی وساظت دماغ کے بغبر اظہار پا جائیں ۔ طیش اوز خوف 
کا کین (<٥دصھڑ))‏ ۓ خاص طور پر مطالعه کیا اور اس ضمن میں 
اس کا کام بہت اہم ے ۔ اس کی تحقیق کے نتاج اس کی کتاب (17ل20 
صمامل‪رمۂ .ط :6ج 4صد ج< د76 ,٭٭8 ص10 ,صنوەط صذ :میچصعداه 
+7 :.00) ۹ 9۱) میں درج یں ۔ 

کین ای ا :ناب کا سب سے زیادہ دل چسپ حصه ؛ کظریه 
(متْمي٭۵[ھ) ک تراوش ز(صەمناء٥۱ء5)‏ ے پیدا هوۓ والے نتا مج کی 
تحقیق پر مشتمل ے ۔ کظریه (”(٥ہا[ھ۵)‏ ایک رطوبت ےۓ جو کظری 
غدودیں (08 اع ۲"1٦[ھ)‏ خون میں چھوڑی ہیں ۔ یە غدد صّم یا 
ے نلی غدودوں (ہ1 ٥-8180‏ 00) میں ہے ہیں ؛ جن کا تفاعل ٤‏ 
(”ەذا٭5صداٴ7) کیا عضویات میں ء اور کیا ہیجانات کے ضمن میں ء 
حاليه سالوں میں ھی معلوم ھوا ے ۔ کینن ۓ دریافت کیا کہ دزد ء 
خوف اور طیش ان حالات میں پیدا ہوے ہیں جو کظری رطوبت کے 
ذخیرے پر اثر اندازِ عوں اور مثال کے طور پر کظری رطوبت کا ایک 
مصنوعی ٹیک خوف کی "مام علامتیں پیدا کر سکتا ےہ ۔ اس نۓ جسم کے 
کات مو و کطری رات ا 2 کس اہ کا کرک ام 
ہوا که اس ہے آنکھ کی پتلیان پھیل جاتی ہیں ؛ بال کھڑے ہو 
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۳۳٣2 


جاۓ ہیں ء خون کی نالیاں (وآ[٥٥‏ ہ۷ 210660) سکڑ جاتیق :غیں 
وعلول هذا القیاس ۔ یه اثرات اس حالت میں بھی پہدا ھوتۓ ھن جم کة 
جسم کے زیر بحث اعضاء کو جسم سے غلیحدہ کر لیا جاۓ اور مصنوعی 
طور پر زندہ رکھا جاۓ! ۔ 

اگر میں کیئن کو ٹھیک سمجھ رھا ھوں تو اس ک بڑی دلیل 
جیمز کے خلاف یہ ےہ کھ احشاء کے مثابه تائثرات ۔عوائرمنڈ 
۴5٤‏ ۴) غر مشابہ عیجانات کے ساتھ موجود ہو سکتے ہیں 
خصوصاً خوف اور طیش میں کئی مختلف قسم کے یجانات عمیں چیخنے پر 
آمادہ کر سکتے ہیں۔ اور اس لیے یه کہنا صحیح نہیں ہو سکتا ء؛ جیسا که 
کن اف کا ”ہم افسوس حسوس کرتۓ ہی ںکیوں کە عم چیختے 
ھیں“؛۔ بعض اوقات عم خوشی میں بھی تو چیختے ہیں ۔ تاعم جیمز کے 
خلاف یه دلیل کسی طرح بھی قاطع (091۷6ا 1 )٥0٥‏ نہیں ے کیوں کهھ 
یه ظاھر نہیں کیا جا سکتا کہ ختلف ہیجانات کے لیے کوئی احشائی 
اختلافات (٥ء‏ ۲م( ا۵ء :۷1) نہیں ھوے اور ےت یە 
غیر اغلب ہے کہ ععامله یوں ھی ہو۔جیسا کہ اینگل کہتا ےہ 
(ہازه .٥صا)‏ '”'خوف اور خوشی دونوں اختلاج قلب ( 0۶018 
دہ ناعانطلهص) کے موجب ہو سکتے ہیں لیکن ایک صورت میں ہیکلی 
عضلات ۔(ەهاءەہ× ام؛اء(5) کے شدید اکڑاؤ (سدہ طوتقم3) 
کا پتا چلتا ہے ۔ دوسری صورت میں اعصابىی کھچاؤ میں تخفیف 
(دہە ذا ٥٥ء )٤‏ اور کمزوری کی عام شکایت ہوی ے۔؛؟ 

شرینگٹن اور کیٹن کے تجربات کو زیر بث لاۓ کے بعد اینگل 


( ن۶ی قتتات! فامردی ناف تچ عنة تحان جال کی کا 
اختیاری تحقیق کے کئی مر حلوں سے گزرۓ کے عد اس نتیجے پر 
پہنچتا ے کە ہیجانات کا منبع اعصاب مشارکت (100 006 5:003 
8٤٥7‏ ۵8 ۷0٥عھ)‏ میں ے؟' ۔ ان دونوں عالموں کی عقیقات کا 
اب لباب گاڈرڈ کی کتاب ص3 70۲۵81 عطل ٠ہ‏ ہچە(مجل:و2؛' 
89 ۷۱ ۔حزحط0 ,(1919 ,سد ص0ج 7۴) ”33× وص-حا 5 
×ة مم مھ میں ملے کا ۔ 





۲۸ 


جس لُتیجے پر پہنچتا ا ے اوہ یه نے : ”لہٰذا مین یوں عرض کروں گا 
کهە جہاں تک: ان دو ماھرین نفسیات- کی تنقیدی آرا کا اتعلق بے :چیمز 
کے یئیادیٰ دلائل کے خلاف کوئی ٹھوس مواد ھاتھ "یں لگتا .؟؛ اگر۔اس 
معاملے میں ٭جھے کسی فریق کی طرف داری :کرنا ھو تو میں اس نتیجے 
لے ۔اتفاقی: کرؤں: گا ء لیکن میرا خیال ہے کہ غالباً اس عضویاتیق سیئلے 
لک نمشک وک پہلوؤں ہے متعلق کسی قبل از:وؤقت نتیج کو ماۓ بغیر ھی 
ھیجان کے تغبڑے کے بارے میں:میرے دعوئل :کو تیل کیا جا سکتااڑھے ۔ 

مازی تعریف کے تطظابق' اگر اجیمز سچا ا توا'یہ 'قزاردیا 
کا ےکا و یو عیجان اپی تعلیل سے سمتعلق احْاھ کے درھم برھم 
آدزاک (صمتا مم 8ء8 06080) کو اٹائل'' حال رکیٹا ّھ 
در حالیکہ کینن اور شرینگٹن سچے ھی تو ایکتا یجان اپنے خارجی سُہیج 
کے درہم: برھم ادراکٹ ' کو اپنژ“ڈامن مین سامیٹے هوۓ آھوتا تھے ۔ 
خطبَة :ہقفتم کی جات سے بھی ندیچہ 'نکلٹا ہے ۔ وھان- عم :نۓ ایک ادزاک 
کٹ تعریف 'ایوں :کی" تھی ک۲ پل یکنا املع ت۱0 کچا ھا ”تع ھی 
ے قاعدہکیوں تە عو ء ایک یا ایک سے زیادہ چیزوں یىی ء جو دماغ ہے 
بااھر اھوں ء اور ایک یا۔ایک سے زیادہ ‏ نچیزوں کی ہیئت ابننے' آکے لیے 
یه عفن ضروریے کہ زیر جث واردہ :آن:چیزوں: سا ایک سدللة ہم 
کے ذریعے وابستہ هو اور جب آن چیڑوں نی کاق:حداٹک تبلایین عو 
جاۓے تو اس واردہ میں بھی تبدیلی هو ۔ اس طرح یه سوال کە آیا ایک 
ذھنی واردہ اد اک ۔کہلا سکتا بے وا سن اس-سوال پراآناقا: رط که آیا 
کوئی چیز؛ اس واردہ کے 8ا ع ہے باھر ۔اسجاب ای .خیثیت ہے ء اس 
واردہ سے انتاج ہو سکتی ہے؟ اکر اس قسم کا انتاج :ممکن ہو تو زیر بحث 
واردہ عاررے ادراک یىی تعریف کے دائرے میں آجاۓ کا اور]ُس صورت 
میں خطبة ہشت کی تعریف کے مطابق اس کے غیر یاد داشتی (-ہ< 
ءتّعہ٭صہہ) اجزا تا هوں۔ ى ۔ بناہریں :, هیجاناتِ ۔ چاھئۓ احشاء میں 
تودیلیوں کے باعث پیدا ھوں یا حسی معروضات (واہ[داہ ادائفد8) 
5 باعثِ ء. وہ ایسے اجزا شال حال زاکھتے غیں ,جو “زی تطجریف کے 
مطابق حسّوں کے زس ے میں شامل ہوں گے ۔ 


۳۲۹ 


ہے شکب حجموغی اعتبار سے ادزاکے یىی نسبت یجان بہت زیادہ پیچیدہ 
هوتاے ۔ 'ھیجان لازمی طور پر ایک سلسلۂ عمل (٥:ءع70)‏ سے اور گویا 
یوں۔کہه لیجیے کە هیجان ک ایک تراش (صوذاءء٭-:٥0۲0))‏ کو ھی 
ادرااک کہا جا سکتا ے ء جیمز کے مطابق کسی جسانی حالت کاء یا (بعض 
صورتوں میں) آس کے خالفودا, کے نزدیک کسی خارجی چیژ, کا - ایک 
هیجان اپنی مجموعی نوعیت کے اعتبار نے ح رکیاق اجزا _ ( تصعوتطة 
885 ء) کا حامل هہوتا بے جیسا کھ حرک حرغات ٭)]٥3۸)‏ 
ە٭ەعلەامصذ) ء خواھشات ء لذات و آلام ۔ خطبة سوم میں جس نظرے کو 
ایا کیا ا دو اس کی روس یف و ا 090 ا 
ناگواری اعال ٥(‏ ٥8ء‏ 70) کے خواص ہیں نە کە کسی چیز کے علیحدہ 
علیحدہ تر کمبی اجزا (٭ 5 )108۴۴41٥‏ ۔ کوئی یجان ء مثال کے طوز پر 
طیش ھی لے لیجیے؛ ایسا ٴ عممل (و٥7۲0)‏ ھوکا جو ادراکات یر مشتمل 
ھوکا اور (بالغموم) جسانی حرکات پر ۔ خواعشات ولذات و آلام جو شائنل 
معاملهہ هی ء اس تسلسل عمل کے خواضص ہیں نەکھ اس سواذ کی علیحدہ 
2 0 ا ا ا ا ا ا ای ما دای اہی ا 
ایک ھیجان کے ح رکیاتی اجزا مارے نقطة نظر ہے صرف وھی ٹر کیہی 
عناطر هی جن کا ذاکر خطية سوم میں آ چکا آعے ے عیجان کے ت رکیبی 
عناصر حعض حسّیں اور ممثالچے عوۓ 'ھیں اور آن کی معیت :میں جسانی 
حرکات وق ہیں جو .ایک 'دوسرے کے پیچھے پیچھے ایک ترتیب ہے 
آق ھیں ۔ اس حاضل بحثت کے بعد ھم ھیجانات کو آن کے حال پر چھوڑ 
دیتے یں اور قوت ارادی کو زیر غور لاتے ہیں ۔ 

قوت ارادی کی بحث چھپڑے.وقت پہلی چیز ؛ جس کی تعریف کرنا 
پڑق تھے ؛ ایک:اختیاوی حرکت ہے ۔ ھم حیوی حرکات کی پہلے ھی تعریف 
کر چکے ہیں ء نیز یە راز بھی قائم. کر چکے هیں کہ کرداریت کے 
قوف فظز :اس بات کی مر کرناہ کے کون سی حر کت انی من 
اور کون سی اختیاری مشکل کام ہے ۔ تاہم کوئی امتیاز ہے ضرور 
موجود ۔ جب ہم صبح یہ فیصلہ کرتے ہیں کہ آٹھنے کا وقتِ ہے تو 
اپ کے ننتیچے کے طور پر وارڈ. هوۓ والی حرکت اختیاری ہے ۔ 


۴۰ 


برغکس اس کے دل کی دھڑکن غبر اختیاری ہے ۔ اپنے کسی فیصلے سے ہهم 
نہ اسے عاید کر سکتے ہیں ء نہ روک سکتے ہیں ء سوائۓ بالو اسطه طریقے 
یعنی' دوائیوؤں کے استعال سے ۔ سانس لیٹا دونوں کے مابین ے ۔ عام 
حالات میں ھم ارادے کی مدد کے بغیر ھی سانس لیتے ہیں لیکن 
ا عم چاهیں تو اپنے سانس کی رفتار کو بدل بھی سکتے هینں یا روک 
بھی سکٹے ہیں ۔ 

جیمز 3070۷1 .طزعط0) ,جع ہ[ہ ا:2 میں دعویل کرتا ے کہ 
شی اخیاری قعل :دی آواحك+امچاری حخصوصیت: سز زس ھو ےہ ات 
حرکت کے تصور کو شامل حال رکھنا ہے ء اور یه تصور تحرکی 
خمُّوں (دصمنا 3٥بت٥‏ ء ذاعطاہ٭ طذگا) کے حافظی متثالچوں کا بنا ھوا 
ھوتا ے کە جب وعی حرکت کسی پچھلے موقع پر وارد ہوئی تو 
ھمیں حاصل ھوا تھا ۔ وہ اس بات کی طرف بھی اشارہ کرتا ہے کہ 
اس راۓ کی رو سے کوئی حرکت بھی اختیاری طور پر سر زد نہیں ہویق 
جب تک کهہ یہ کسی پچھلے موقع پر غبر اختیاری طور پر سر زد نە 
ہوئی ہو ۔ 

اس راۓ کی صحت پر شک کرنے کی بجھے کوئی وجہ نظر نہیں 
آتی ۔ پس ہم یوں کہہیں گے کہ جو حرکات تحرکی حمموں کے ساتھ آتی 
ہیں ء ان ھی تحری حسُوں کے مثالچوں سے پیدا ھوے کا رحجان بھی 
رکھتی ہیں ۔ اور جب وه اس طرح پیدا ھوں تو اختیاری 
کہلاتی ہیں ۔ 

را وت ز۷ہ ہے ار دزمان اید اغاری پریک کے 
زیادہ هوتا ہے ۔ جس قسم کی صورت حال پر میں غور کر رہا ہوں 
وہ فیصلہ بعد از غور ہے ۔ اختیاری حرکات اس کا جزو ہیں لیکن کل نہیں 
ہیں ۔ ان کے علاوہ بھی ایک چیز ھے جسے 'فیصله؟ کہتے ہیں ۔ ”میں 
یه کروں گ۔ اثناۓ شک میں ایک سے چینی کا احساس بھی ہوتا ہے ۔ 
فیصلے کے بعد ایک ختلف قسم کا احساس اس کی جگہ لے لیتا ے ۔ جھے 
تو یہ فرض کرنۓ کی کوئی معقول وجہ نظر نہیں آتی کہ یه نیا احساس 


۳۳۱ 


کسی بھی خاص اعتبار سے کسی نئے تر کیبی عنصر کو شامل حال 
رکھتا ے ۔ قوت ارادی کے تجزے کے لیے جو کچھ بھی درکار ہے ء وہ 
تن اور "مثالچے ىع اپنے رابطوں اور تعلیلی قوانین کے ٭ امام کا تمام 
سمہیا کر دیتے ہیں ۔ اور پھر ساتھ ھی يد اص واقعه بھی زیر غور 
رکھنا چاہیے کہ تحرکی :ٹالچے (٥چد‏ 1 ءناطا ہد تَكا) ان حرکات 
کو پیدا کرنےۓ ,کا رحجان رکھتے ہیں جن سے کہ وہ وابسته 
ھوے ھیں ۔ 


ے شک مضبوط قسم کی قوت ارادی کی تعلیل میں خواعشوں کا 
تصاذم ایک لازمی اس سح ۔ وقيّی طور پر متضاد حرکات کے تحرکی 
تمثالچے پیدا موۓ یں اور ان کے پیچھے پیچھے اس حرکت کا ء جس کا 
ارادہ کیا گیا ہو ء جامع وعائع تثالجه (6چ9 ط10 ےہ نعصلاعسال) 
آتا ے ۔ پس قوت ارادی ذھن کے تجزے میں کسی نئے ناقابل تحلیل 
ت رکیٹی عنصر کا اضافہ کرقی نظر نہیں آتی ۔ 


خط4 باز 
وط پازدھم 


نی مظامر کس خصو نات 
۸۸۶۸۲۸٣۶٢ ۶۸031207۸)‏ ۶7ہ 08۸۸۸۲7611371053) 

اپنے سفر کے آخیر اب اسی سوال کی جانب زجوع کرۓ کا پھر 
وت آن کیا کے جس سے کہ ہم ے محث کا آغاز کیا تھا ٭ بعّی ‏ مادتے 
رکا ڈھن کٗ خصوصیات کیا ہیں ؟ یا اسی سوال کو دوسررے 
لفظوں میں یوں کہە لیجے کھ ”'نفسیات کو طبیعیات ہے کن طرح 
تا کیا سا ںیا ٤ے‏ ابی بث کے شروع مین ھی جو جواب ظم 
کے عغیو ڑگ طوارۃ ون 'ادیا "تھا وداتپة ‏ دیا ا کے نفسیات اور طبیعیات اپنے 
تعلیلی قوانین کے باعث ممیز ہیں ء نہ کہ اپنے نفس مضمون ک رو سے ۔ 
ساتھ ھی ہم ۓ یہ بھی مانا تھا کہ ایک نفس مضمون ایسا بھی ہے ؛ 
یعنی 'نثالچے جس پر حض نفسیاتی تعلیلی قوانین عاید ہوتے ہیں ۔ اسی لیے 
ہم نۓ اس نفس مضمون کو قطعی طور پر ثفسیات کے زمرے میں داغل 
کیا تھا ۔ لیکن ہمیں "نثالچوں کی تعریف کرۓ ک کوئی راہ سواۓ ان 
کی تعلیل کے نظر نہیں آتی ۔ اپنی داخلی سیرت کے اعتبار سے وہ کوئی 
اتی عمة کر اعصوصیت ہں ر کھت جس ی رو سے الهیں عموت تے 
ممیز کیا جا سکے ۔ 

اس خی خی تی بی دی بادرد تاد و اک کہ 
ختلف طریقوں پر تبصرہ کروں کا ۔ اس کے بعد میں ۓتضرا اس بنیادی 
سائنس کی نوعیت کا خاکه٭ پیش کروں کا جو میررے اعتقاد میں صحیح 
طور پر مابعدالطہبعیات ہے ۔ اس کی رو سے ذھن اور مادہ دونوں ایک 


۲ 


نیقی 


ھی غحبر جانب دار سواد سے تعمیر پاۓ والے دکھائی دیتے ہیں اور اُس 
کے تعلیلی قوانین اپنے اندرکوئی ایسی دوئی نہیں رکھتے جیسی کە نفسنیات 
کے تعلیلی قوانین میں موجود ےہ بلک وہ اس بنیاد کی حیثیت رکھتے ہیں 
جس پر که طبیعیات اور نفسیات'دونوق کی عارت کھڑی کی جاق ے ۔ 

ڈھنی مظاہر کی تعریف کی جستجو میں چلیے 'شعور؛ سے هی معامله 
فِرفائة کیا جاۓ)' جس ااکئر* اوتات اانھن اکا جوڈ رک ایا جانا ۔ 
خطبۂ .اول میں میں ۓ اس راۓ کی خالفت میں ؛ کە شعور اساسی ہہ ء 
کی قسم: کے دلائل پیش :کے تھے د لیکن میں نۓ یه کن کی ۔کوشتی 
نہیں کی کہ شعور ہے کیا ۔ اگر :ہمیں ید فیصله کرنۓ وقت اپنی تسلی 
کرنا ھے 'کە شعور :بنیادی چیز نہیں ہے تو شعور کی تعریفت ضروو تلاش 
کرٹی چاہیۓٴ ۔:اس' ثبوت کی خاطر که یه بنیادی نہیں ہے مین -اب 
یه فیصلہ کر ۓ کی کوشش کرنی چاہیۓ کہ یہ ہے کیا ؟ 

ان لوکوں کے نزدیٹ جو شعور کو ایک بتیادی چیز 'قرار دیتے 
ہیں ء شعور۔ایک ایسی خصوصیت رکھتا ے جو تمام ذھنی زندگی:میں 
پھیلی وی ےی یرک اور ثالچوں ے الگ؛ حافظه ء اعثقادات " اور 
خوالقشات نے بھی ؛ لیکن ان نب میں موجود۔ ڈاکٹر نمٹرتی یڈ 
(٥8ء1‏ 116271 .10) ایک مقالهہ میں؛ جس سے میں نے خطبة سوم میں 
اقتباس پیش کیا ٢‏ حوں کو خالص عضویاق واردوں ہے یز کرۓے 
ہوۓ کہتا ہے ”حس اصطلاحی معانی میں شعور کی موجودگی کی طالب 
ے؟) (صفحد م۳) ۔ بادی النظر میں یە بیان ایسا ھے جس کو ھم ماننے 
پرآمَائل دکھائی دینے یں 'لیکن' میزڑے اعتقادامین' اگ ھم ایس "کریں 
تو غلطی ہوگی ۔ حس کچھ اس قسم کی چیز ۓے جس کا ممکن ہے ہم 
شعور رکھتے ھؤں لیکن یہ کوئی ایسی چیز نہیں جس کا شعور لا دی 
و ۔ دوران تحقیق میں ہم یہ مانتے پر مجہور هوۓے میں که لا شعوری 
خواعشات اور لا شعوری اعتتادات بھی ھوے ہیں ۔ جہاں ‏ تک جھے 
دکھائی دیتا ہے ء ڈھنی یا غیر ذھنی واردؤں کی کوئی جاعت ایسی نہیں 
پا چب بھی وی واق ہوں؛ ھم :عمیشة_ ان کے .:بازے میں 
شعور رکھیں 


م۴ 

پہلی قابل غور چیز یہ ۓے کہ شعور بالضرورکسی چیز 'کا“ ہوگا ۔ 
اس بات کے مد نظر مجھے 'شعور؛“ کی تعریف یوں کرنا ھوق کھ یه 
کسی امثالچے یا کسی لفظ کا ایک شے کے ساتھ وہ رشتہ ےہ جس کی غم 
ے خطبة یازدھم میں 'سعنی؛ کی حیثیت سے تعریف: کی ۔ جب کسی 
حس کے پیچھے پیچھے کوئی ایسا ‏ نثالجهہ وارد هو جو اس حس ی 
”نقل؛ هو تو میری سوچ میں یہ کہا جا سکتا بے کہ تمثالچے کی 
موجودی حس کے شعور کو وجود میں لاتی ےء بہ شرطیکہ اس تمثالچے 
8 معیت میں اس قسم کا اعتقاد بھی ہو ء جو مثالچے کے زیر غور آۓے 
یی صورت میں ھمیں یه احساس دلاۓ کہ انمثالچہ کسی ایسی چیز ک 
نشانی ےہ جو خود اس ہے ختلف ہے ۔ یه اسی قسم کا اعتتاد ہے جچجے 
حافظے کے ضمن میں ہم ۓے یوں بیان کیا که ”یه وارد ھوا؟؛ یا وہ جو 
ادراک کے ک تی حکم کے ضمن میں ھمیں ان کیفیات میں یقین رکھنے 
پر آمادہ کرتا ہے جو موجودہ حسموں ہے متضائف بہوتی ہیں جیسا کہ 
مثال :کے طوز ہر:لسبی اور بصزی کیفیاتِ ایک ٴدوسزےے سے متمیائت 
ھوتق ہیں 000 اعتقادی عنصر کا اضافه یوں ضروری دکھائی دیتا ے 
کە حعض تخیل تو کسی چیز کے شعور کو شامل حال .نہیں رکھتا اور 
کوئی شعور ایسا نہیں هو سکتا جو کسی چیز کا نہ ہو ۔ اکر ا مثالچے 
اکیلے ھی اپنے اصل تمونوں کے شعورک تکوین کو کاف ہیں تو اییے 
تخیلی 'مثالچے (ہ٥چ10638 ۷١‏ 31ع 5]) ؛ جو فی الحقیقت اصل نموۓ 
رکھتےھیں؛ ضرور ان اصل 'مونوں کے شعو ر کو شاسل حال رکھیں کے ۔ 
چوں که صورت حال یوں نہیں ے لہذا شعور ی تعریف کرنےۓ کے لیے 
اعتقاد کا کوئی عنصر "مثٹالچوں کے ساتھ شامل کرنا ھی ہهوگا ۔ اعتقاد 
بالضرور اس قسم کا ہوا چاے جو معروضی حوالے کو وجود بُشے؛ 
چاے وہ معروضی حوالہ ماضی ہے متعلق ہو یا حال ہے ۔ ایک نثالچه 
اسی قسم کے متعلقه اعتقاد کے ساتھ مل کر ء ہاری تعریف کے مطابق ء 
تنثالیچے کے اصل نمو ۓ کے شعور کی تکوین کرتا ہے ت 


لیکن جب ھم حسُوں کے شعور سے ادراک کی اشیا کے شعور کی 
جانب قدم بڑھائیں تو بعض دیگر نکات پیدا ھوۓ ہیں جو ھاری تعریف 


۴)۲ 


میں بھی اضافے ے مقتضی ہیں ۔ هم کہہ سکتے ہیں کہ ایک ادرای حکم 
حس کیک کسی قته پر ا شٹمل, ھوتا ہے ٤‏ ۔ نیز ؟ تلازفی تمثالچے 
)۵88٥ 0 101٥ 88(‏ اس تھ کے ساتھ هوۓے' ہیں :اور ساتھ ھی 
کسی شے ىا موجودہ :ہستّی میں اعتقاد بھی ھوتا عے ٤‏ جس اعتقاد 
ےا حس اور "مثالچوں کو حواله دیا جاتا:لھہ اور :یہ حوالہة کسی 
ایسے طریقے پر دیا جاتا ہے کہ اس کا تجزیہ سشکل ےے؛۔ مکن ےہ ہم 
یوں: کہیں که اعتقاد بنیادی۔طور پر شے کی کتی موجوذہ سی میں 
مود اہی ارلکو ایک توقع ی۔حیثیت رکھتا ہے ن امثل جب ہم" ا کسی 
چیر کو دیکھتے ہیں تو ھم توقع ا سرت یں“ کهە بعض وی پیادا 
هوں گی ء اگر ضر اس >چھرے کی کومو ککریی اب ئا ادزاھا دک 
حاليه:حس پر مشتمل' ہوگا ۳ مستقبل کی حسُوں ک توقع کے ۔ا(ے ھک 
یہ ایک فکری:تزیہ ے: نھ: کہ اس طریقے کا بیان > جس طریقز :ہز که 
ادرا یک ہے روجتی یو کی معایئة باطن کو نظر آٹا ے) لیکن اس قسم کی 
تمام توقعات میں غلطی کا انکان ہو سکتا تھے کیؤنا کە وہ اینے 
تضایقات اہر ئ۷ ہوی جن جو علم طوارا پر-کو ات وخ وک ووةواوای 
لیکن ای وجغیں:نہینا مونےےکوئ' ابھی'ایہاتضائف کت جاق ضووت اشن 
گم۔ زاہ کر سکتا ھے ء مث اگر ہم شیشے میں کسی عکس: :کو چھوۓ 
وش کریں: ا اس خرالق )نے که :ھا حصی* رھ حافظم مور کا 
خطا پذیز ہے انی قسم کی ایک مشکل ء جہاں تک گذشتہ اشیا کے شعور 
کا تعلق ہے + پیدا :ہو خاتی ے ۔ یه کہا :کچھ عجب ھی وکا که ھم 
ایک ایسیٰ* چیڑ: کا شمژر رکھ سکنے ہیں جو موجود ھی نہیں ہے یا 
موجو وس نہیں تھی اس بچمتجال کے ھک کا رتا کا او اپ طازایقد جو جا 
کا اہی تھر ری ںی ساتھ یه شق شامن“ کر دیں کە جو اعتقادات 'شغور 
کے شال حال ہوں وہ بالضرور نُچے مونۓ چاھیں ۔ 





دوسررے تج پر یه شوال پیدا :ھوتا ے که آيا ھم ممثالچوں: کا 
فو کو انی 0ت ١‏ ۷ی اس اری قریق کرای سار ار 
کان تو یؤں معلوم دیتاےِ کهە یه ”منثالچوں کے 'مثالچوں کی مقتضی 
عوق۔۔ مٹافاایکت بل کے تما لچے کا شعوز زکھئے کے لیے 6 ۔اسن تعریکی 


2 


کے مطابق ء ھمیں ایک ایسے مثالچےی ضرورت بہوکی جو ہارے بلی گے 
تمثالچےی نقل ھوکا اور اس نمثالچ ےکو بە طور اپٹے اصلىی موۓ کے رکھے 
گا ۔ بات یھ ہے کە مشاعازے کی رو ہے یف: اغلب :دکھائی نہیں دا ے 
کە تعثالچوں کے بھی تمثالچے ہوں ء برعکس حسُوں کے تمثالچوں کے ۔ 
اس مشکل کا ازاله دو صورتوں سے کیا جا سکتا ےے یا تو بڑے حوصلے 
سے 'مثالچوں کے شعور سے انکار کر کے یا پھر کوئی ایسے معانی تلاش 
کو ےی جن میں .ایک 'مثالچه٭؛ کسی ایک مختلف شامل حال اعتقاد کے 
در بی انت اس کے کی اپنے اضل وم ے کا نطاب دنت 4 زاس ال 
نموۓ کے ایک اور نمثالچے کا مطلب دے سکے ۔ 

ان دونوں طریقوں میں سے پہلا طریقہ جو 'مثالچوں کے شعور ہے 
انار آکرتا جے ء پہلۓ ھی زیر بحث آ چکا ے یعنی اس وقت جب ھم 
خطبهۂہ ششم میں مشاعدۂ باطن سے جت کر رع تھے ۔ وہان ہم ۓے 
فیصله لیا تھا کہ 'مثالچوں کا شعور کسی نہ کسی سعنی میں تو ضرور 
ہوکا ۔ لہذا ممثالچوں کے علم کی گھتی سلجھاۓ کے لیے ہارے پاس 
دوسرا طریقه ھی رہ جاتا ہے ۔ دوسرے مفروضے کے مطابق ایک ھی 
اصل,موسے کے دو تمثالچے ہو سکتے ھیں اس طرح 3 انْ میں :سے ایک 
دوسٹرے کے نی دیتا ےہ بجائۓ اصل مہمونۓ کے معنی دینے کے ۔ یە یاد۔ 
ہوکا کە حم نے معائی کی تعریف تلازم کے ذریغے کی تھی ۔ ہم نے 
کہا تھا که جس صورت میں کوئی لفظ یا تمثالچہ وھی تلازنات 
رکھتا و جو کہ ”شے؟“ رکھتی تھی تو لفظ یا :عثالچے کے معانی اسی شے 
کے ہوتے ہیں ء لیکن اس تعریف کی بہت زیادہ قطعی طور پر ترجانی نہیں 
کری چاھے ۔ ایک لفظ یا تنثالچہ متمام تر وھی تلازم نہیں رکھے کا 
جو کہ وہ شے رکھتی ے جو اس لفظ یا :مثالچے کا معنی ےہ ۔ ممکن ےہ 
لفظ 'بلی؟ افظ 'چٹائی' ہے متلازم ہو لیکن حض اتفاقاً ھی یہ ممکن ھوکا 
آک۲ کوق ہو کسی چٹائی سے ہتلازم هوجاۓ ۔ اور اسی طریقے پر ایک 
'تثالچه بعض ایسے تلازمات رکھ سکتا ےہ جو اس کا اصل نون نہیں 
رکھے کا ء مثاا لفظ 'مثالچه؟ سے کوئی تلازم ۔ جب یه تلازمات فعال 
موں تو ایک تمثالچے کا سطلب ایک ممثالچہ ہی ہوتا ہے ؛ بجاۓ اس کے 


۳٣٣٣ 


امل عو ید اکر کسی دے ہوئۓے اصل 'مونۓ کے مثالنچے مجھے 
فی بار تجربە هو چکے ہوں تو میں باقیوں کے مقاباے میں جگە اور وقت 
یا اس ایک موقعے کا کوئی اور :عایان تلازم یاد کرکے ان میں سے ایک 
سراد لے سکتا ھوں ء سثلرٌ جب کوئی جگھ ھمیں کوئی خیال یاد دلاق 





ہے جو پچھلے وقتوں غمیں اس جگہە آیيا تها تو یوں ہوتا ےہ که 
بر خلاف اس واردے کے ء جس کا یه خیال حواله دیتا تھا؛ ہم :اس خیال 
کو یاد رکھے ہیں ۔ یوں عم کہہ سکتے ہیں کہ ہم کسی ممثالجے 
کے بارے میں اس وقت سوچتے ہیں جب اسی قسم کا مثالچہ اب“ 
ان حالات کی یاد داشتوں سے ستلازم رکھتےەوں جو سے متعلق یں ء 
لیکن اس کے اصل ھوتے سے یا اسی اصل نموۓے کے دوسرے ممثالچوں ہے 
نہیں ۔ اس طرح ہم ذھنی مشتملوں کے کسی نئے ذخیرے کی ضرورت کے 
بغیر ھی حض نئے قلازمات کی مدد ےہ تءثالچوں ہے آکاہ ہو جاۓ ہیں ۔ 
یہ نظریه ء جہاں تک محھے دکھائی پڑتا سے ء ان کٹھن وسائل کی 
حاجت کے بی ھی و جیسےہ کہ پائٹ ڈنپ نے مور ڑا وو ا ا 
جس ک آراء سے خطبہ ششم میں محث کی گئی ہے ء باطنی علم کے مسائل 
ہق عل کا کرد یغا رج '۔ 


جو کچھ ہم کہپتے آۓ یں اس کے مطابق حیں خود شعور کی 
کوئی صورت نہیں ہے ؛ اگرچہ فوری یاد جو عام طور پر جس کے 
پیچھے پیچھے آتی ہے ؛ شعور کی ایک صورت ھی ہویق ے۔ جن کو 
جب یادِ کیا جاتا ے تو وہ شعور کا معروض بن جاق ہے ۔ اور چہاں 
تکاآیاد: کی جاک کا,تعلق تی .اکر حیں کو بَا کا مات ھا تد 
یی ھا وا رد عو ے4 فورا بعد ھی ہو سکتا ے ء لیکن جب یه 
به ذاته موجود ہو تو یه شعور کا معروض نہیں ہوقی ۔ تاعم اگر حس 
کسی ادراک کا جزو ھو ء یوں کہیے کسی مانوس آدمی کے ادراک 
کاء تو ہم کہہ سکتے ہیں کہ جو تی ادراک میں آیا ےہ وہ شعور 





کیا معروض ہے کیوں‌ کہ اس صورت میں حس ادراک سیں آئی ہوئی شے 
گی ایک شا ہوتی ہے ؛ عین اسی طرح جیسے که ایک حافظی بىثالچه 
اپک یاد کردہ شے کی نشانی هوتا ے ۔ شعور اور فکر کی لازمی عملی 


۳۳۸ 


کارا کیدی (ھمناعصتۂ آدم نام امناص88ل) يہ ے کہ وہ عمیں 
ا سے اشے؟؛ ے حوالے سے کام پمیک و قابل بناۓ یں جو جگھ اور 
وقت کے لحاظ ہے بعید ہے ؛ چاے یہ 'شے؟ حال میں ہارے حواس کو 
بر انگیخت ئە :کر رھی هو ۔ غائب چیزوں۔کا یه حواله تلازم اور عادت 
کے ذریعے ھی ممکن ہے ۔ واقعی حسٌیں (1008ا 80088 [1٥0٥عھ۸)‏ :بہ ذات 
خود شعور کی صورتیں نہیں ہیں کیوں کہ وہ جو کچھ غائب ۓے 
اس کے حوالے کو ساتھ نہیں لاتیں ء لیکن ان کا ۔تعلق شعور: کے ساتھ 
بہت قریبی ہے ؛ فوری حافظے (000717 0< ٥ا3٥ص5]ل)‏ کے ذریعے 
بھی :از 'ان”تضایفات' گے ذریعے' بھی :جو“ خَمُوں کو اذزاکات یں 
بدل دیتے هیں ۔ 


سے 
کہںی زیاذہ پیچیدہ اور ہنگامی ےہ کہ اسے ذہن کی بنیادی خصوصیت 
قرار دے دیا جائۓ ؛ کافی کچھ کہا جا چکا هے ۔ ہم نے دیکھا ۓے کهہ 
اعتقادات اور تمثالچے دونوں شعور میں دخل رکھے ہیں جیسا کہ 
ہم نے کسی پچھلے خطبے کی بحث میں ذ ک رکیا۔ اعتقاد بہ ذات خود ایک 
یدہ چیز ےہ ؛ لہذا ہمارے شعور کے تجزے سے اگر ذہن کی کوئی 
تعریف لکاتی ھے تو 'مثالچے ھی وہ شے ہیں جو لازمی طؤر پر خود بەخود 
انی جانب دھیان دلوائیں گے ۔ لیکن چوں که ہم ۓ دیکھا: تھا که 
مٹالچؤں کی تعری محعض تعلیل کی رو سے ہو سکنی ہے ؛ ہم اس زاے 
کے سواۓ طبیعی اور نفسیاتی تعلیلی قوانین کے اختلافات کے اوز کہیں 
زیر بحث نہیں لا سکتے ۔ 


میرے نزدیک اس بات کو ظاہر کرنے کے لیے کە شعور اس 5 





اب میں ڈھنی, مظاعر کی ران خصوصیات ہے بحث کروں گا جو 
حافظیٰ تعلیل ہے پیدا ہوتی ہیں ۔ جو چیز حسی اعتبار سے موجود نہیں 
جے؛ اس کے حوالے سے فعل کا امکان منجمله ان.اشیا کے ے جو ذھن کو 
سیرت بخشنے وا ی قرار دی جا سکتی یں ۔ آئیے ء اول ایک بہت اپتدائی 
مثال لیں ۔ فرض کیچیے که آپ رات کے وقتِ کسی مانوس کمررے میں 


ہیں اور اچانک روشنیٰ بجھ جاتی ے ۔.آپ کمرے کی اس تصویر کے 


ا 


سیب جو آپا کے ذھن میں ے ء دروازے کا واستہ .بآسانی دزیاف ت کر لیں 
رد ایسی صورت مین بصری تثالچے وه مقصد پورا کرۓ ہیں جو 
دوسری صورت میں بصری حسُوں نے پورا کرنا تھا ۔ کو یہ سچ ہے که 
بصری 'مثالچے اس کام کو قدرے نا مکمل طور پر ہی نبھاۓ ہیں ۔ 
بصری تمثالچوں کو پیدا کرۓ کا مہیج کمرے سے' 'باھر کے یق 
خواہش ےہ اور یہ خواہش اپنے خَطبۂ سوم کی مجث کے مطابق لازمی طور 
ماد سک ادر ان ے پیدا هہوےۓ والے حری غحرضات پر مشتمل 
کے ال ہا یا وا سنے یا پڑے ہوٗۓ الفاظ آپ کو اس قابل بناۓ ہیں کە 
آپ ان معاملوں پر عمل کریں جن کے متعلق وہ اطلاع بہم پہنچا ۓ ھیں۔ 
ہا بھی پھر ایک حالیه قابل حس مہیچ (ہء1تمدنثاہ ٭احائە”د8) 
بوجە ان عادات کے جو ماضی میں بن چکی هیںء آ پ کو ایک ایسے طریقے 
پر عمل پٹڑزا موے کے قابل بناتا ہے جو اس چیز کے لیے موزوں بعو جو 
کھ خوذ حسی اعتبار ہے موجود نہیں ےھ ۔ 'فکر' کی ععلىی کار گزاری کا 
دار و مدار نشانیوں کے بارے میں ذکی الحس (هم تہ 1۷۵۵٥ ٤٤‏ نەوگ8) 
غوے بر ےہ ۔ کی ثابل حس موجودی جو کہ ب کی موجودہ یا 
آئندہ موجودی کی نشائی ۓے معیں اسے طریقےٴ پر ععل ‏ پیرا ہو ے کے 
کال بتاق ےجو ب ہے موزوت حال ہے الفاظ اس اہ کی ای 
عظم الشان مثال ہیں کیوں که ان کے معلولات بە حیثیت نشانیوں کے 
ے پناہ یں در حالیکه خود بہ حثیت قابہل حس واردوں کے ان کی ذات 
میں ماری دل چسپی بہت کم ہوتی ھ ۔ 

نشانیوں کا عمل (معذہ ٥٤‏ 81100:٥م(0)‏ مکن ے شعور ی 
معیت میں ہو یا اس کے بفیر ھی هو ۔ اگر کوئی قابل حں.مہیچ آؤء ب 
کا کوئ 'مثالچہ یاد دلاتا ے اور ہم اس صورت میں بە حواله ب۔ عمل 
0 میں اتو ہم کہ کے .ہیں کہ عمیں ب کا شعور حاصل :ے ء 
لیکن عادت بھی ھمیں کسی ایسے طر یقے پر عمل پیرا ہوۓ کے .قال 
بنا سکتی ے جو ب کے موزون حال ہو یعنی جوں ہی 4 ظاھر ھو 
بغعر اس کے کە ب کا تمثالچه ذرا بھی یاد آۓ ۔ اس صورت میں اگرچەہ 
بہ حیثیت نشای کے عمل پپرا هوتا ے ؛ تاہم یە شعور ی امداد کے بغیر 


۳٣۳۰ 


ھی ایسا کرتا ہے ۔ عام طور پر یوں ھوتا ے کە ایک ہہٹ مانوس 
نشانی براہ راست اس انداز میں عمل پپرا هھوۓ کا رحجان رکھتی ے 
اور شعور کی مداخلت ایک نا مکمل طور پر قائم شدہ عادت کا پتا 
دیقی ے ۔ 


جرب حاصل کرنے کی صلاحیت جو برابر طور پر حیوانوں اور 
ائسانوں کی سبرت ے؛ اس عمومی قانون کی ایک مثال ےی کہ یادداڈٹی ثعلہل 
میں تعلیلی اکائی (ن تنا 1٥08:ط())‏ ایک وقت کا ایک واقعه نہیں ے بلگه 
محجموعہ ہے دو یا دو ہے زیادہ و'قعات کا دو یا دو ے زیادہ وقتوں میں ۔ 
ایک جلا ھوا بی آکگ سے ڈرتا ے؛ یعنی یوں کہا جا سکٹا ے کہ آگ 
کا قرب اس سی کے پر جو آ کنا ہے جلنے کے احساسات رکھٹا ھے ؛ مختلف اثرات 
(معلولات) مرتب کرتا ے بہ نسہت اس بے کے جو ایسے احساسات 
نہیں رکھٹا ۔ زیادہ صحت کے ساتھ یوں کہا جا سکتا ہے کہ جب وہ 
یہ کر اف کے موک ج دی لیا کیا اتور سار سے 
میں آٹا نے وہ اپی علت مہں'“'لهہ عض آگ کے 'قرت کو شامسل رکھتا 
سے بلک آگ کے قرب کو مع گذشتہ جان کے شامل رکهتا ے ۔ لہذا 
عم اس عمومی اصول پر نے ہیں کہ جب کسی جانور ۓ کسی 
واقعه ‏ کے ذریع عے تجربہ حاصل کر لیا هو تو جب واتقعه 'پ؟ کسی 
آئندہ موقع پر وارد ھوگا تو وه جانور جس پر ل واقع ہوا ے :اس 
جانور کی نسبت ختلف طریقہ پر پیش آۓ گا جس پر 1 واقع نہیں ھوا ۔ 
اس طرح 3 اور ب دونوں مل کر ٠‏ نہ کھ ان میں ہے کوئی ایک 
علیحدہ علیحدہ ؛ جانور کے برتاؤ کا ضروری سہب قرار دے جااۓ چائیں ۔ 
جب تک ہم اس اثر (معلول) کو نه سمجھ لیں جو واقعہ 0 ۓ جانور 
یی عصہی بافت اکا بدلنے میں دا كَيك می ۴ می کنا پڑے کا 
کون کت یه ایک ایسا معامله ے که سواۓے نہایت ھی خاص صورتوں 
کے ؛ خارجی مشاہدہ کے قابل نہیں ۔ اس اسان کو قسلیم کر لینے کے 
بعد ھمیں پھر تعلیلی قوانین کی طرف آنا پڑتا ے اور اس راۓ کی جانب 
بھی توجہ سبذول کرنی ہی پڑتی ے کہ بہت سی ٍ چیزیں جو لازىاً ذھنی 
معلوم دیيی ھی ؛ حقیقتاً انی سے متعاقی ہیں ۔ شاید معامله یوں ے 


۳۱ 


کہ ذھہن کی بجاۓ اعصاب ھی تبربہ حاصل کرے ہیں ۔ اگر معامله 
ایسا ھی ہے تو تجربہ حاصل کرےۓ کے امکان کو ذہن کی تعریی 
کے لیے استعال نہیں کیا جا سکتا ۔ 


بای اسی قسم کے نکات (08٥٥٥٥٥1ء009)‏ حافظے پر بھی عاید 
هو ہیں یعی جس صورت میں کم حافظے کو ذہن کا نچوڑ قرآر دیا 
جاۓے ۔ ایک تذ کر (٥نء[61[1ءء.)‏ کسی ایسی چیز کی وجە ے پیدا 
ھوتا سے جو اب واقع ہو رھی ے؛ لیکن یہ اب واقع ہھونۓ وا ی چیز اس 
معلول ہے ختلف ہے جو موجودہ واردہ پیدا کرتا ء اگر یاد کردہ واقعه 
واقعم نہ ہوتا۔ اس ک توجیبہ دماغ پر گذشتہ واقعہ کے طبیعی معلول 
سے کی جا سکتی ہے ۔ یہ طبیعی معلول دماغ کو ایک ختلف قسم کا آلة 
( 0ص٦‏ ٣ا:ط])‏ بنا دیتا عے بە نسبت اس آلے کے جو کسی مختلف قسم 
کہ ا نتیجةہ ہوتا ۔ لہذا ممکن بے حافظے کے تعلیلی اختصاصات 
(5 16ا٥‏ ذ[ن ٥2ز‏ 08:0681) کی کوئی عضوباتی شرح کی جا سکے ۔ ذعنی 
مظاہر کی ھر خاض جاعت کے ضمن میں ہمیں اس امکان کا بار بار خیال 
آتا ٍ2 17 اگ را نشلیاتا کو ایک علیحدہ سائنس ھونا ھی ہے تو میں اس 
کی علیحدق کے لی ے کسی زیادہ وسیع بنیاد ی تلا شکرنا هوکی ) به نس 
اس کے جں پر ہم اب تک غور کرتۓ آۓ ہیں ۔ 

غم ۓ دیکھا ے کە شعور اتا عذود ےۓ کة ذمنی مظاعر کو 
سیرت پخشنے کےقابل قرار نہیں دیا جا سکتا اور یه که حافظی تغایل بہت 
وسیع ہے ۔اب میں ایک ایسی خصوصیت کی طرف آتا عوں جس کی اکرچە 
تعریف سشکل ہے تاہم وہ ماری موجودہ ضرورت کے بہت قریب آ جاتی 
ے اور وہ ے موضوعیت (ا ذ۷ ناءءزطان8) ۔ 


موضوعیت بە حیثیت ذھنی مظاعر کی سیرت کے خطبة ہفتم میں 


زیر محث آ چی ہے یعنی ادراک کی تعریف کے ضعن میں ۔ ہم نۓ وھان 
فہصله کیا تھا کہ جو جڑے طببعی 0 ساخت مغشتے ہیں ان کی 





سلعميه بندی دو طریقون سے کی جا. سکتی سے ۔ ان دونوں طریقوں میں ۔ 
ایک طریقه ان تمام جزیوں کو تمع می لیٹا ہے جو غخثلف جکہوں ہے 


۰۳ 


ایک دی ہوئی چیز کی عینتیں وی ہیں ء درحالیکە دوسرا ان مام 
جزیوں کو مجتمع کر لیتا ے جو کہ کسی ایک جگہ ہے ختلف چیزوں 
کی ہیئتیں ہیں ۔ اس دوسری قسم کا ایک اجتاع ؛ کسی ایک معلومه 
وقت پر ؛ منظرہ کہلاتا تھے د اعت کی معینہ مدت میں شروع سے 
آخیر تک اس کا حساب لگایا جاۓ تو اسے سواحخ عمری کہا جاتاا ے ۔ 
وضوعیت منظرات اور سوا عمریوں کی خصوصیت ہے بعنی کسی ایک 
مقام سے دنیا کے نظارے کو پیش کرنۓ کی خصوصیت ۔ خطبة ہف میں 
حم ۓ دیکھا تھا کہ یہ خصوصیت ذھنی مظاعر سے بالعموم متلازم 
دوسری خصوصیتوں میں ہے کسی کو بھی شامل حال نہیں رکھتی جیس ےک 
شعور ء تحجربە اور حافظه کی خصوصیات ہیں۔ یز ہم یه بھی دیکھ چکے 
عی ںکھ ایک فوٹوگرافک پلیٹ اس خصوصیت کا مظاعرہ کری ے ۔ اور زیادہ 
باضابطه الفاظ میں ہم کہ سکتے ہیں کە کوئی ایسا جزیہ اس خصوصیت کا 
سظاہرہ کر سکتا ہے جو ان جزیوں کے ہم راہ شمار کیا جائۓ جو خطبة ہفتم 
کے معانی میں ایک می انفعالی حیثیت رکھتے ہوں ۔ وہ جزے ؛ جو 
ایک هی میظوٰة اہو می ٹیردرنے هیں ء بنیادی طور ہر (اچومصتط) 
عم وقتی اعتبار ہے باعم س‌بوط ہوتۓ ہیں ۔ جو کسی سوا عمری کو 
مرتب کریں وہ بنیادی طور .پر بلا واسطه وفنی رشتوں کے باعث باھم 
ص بوط هوے ہیں۔ ان بلاواسطه رشتوں کے ساتھ وہ رشتے بھی شامل کرۓ 
موں کے جو قوانین منظرات سے ماخوذ کے جا سکتے ہیں ۔ ظا ہر ے 
اس تمام معاملے میں تا کے عام طور پر۔سمجھا جاتا ہے ؛ ہم نفمیات 
ی سر زمین میں نہیں ہوتۓ ء تاھم ہم طہیعیات ک سر زەین .میں بھی نہیں 
هوۓ ۔ اور منظرات اور سوا عەریوں کی تعریف گو یه کوئی ایسی چیز 
میھا نہیں کرتی جسے ذھنی کہا جا سکے ء ذھنی مظاعر میں ایک فرضیے کی 
حیثیت سے موجود ہوتی قے ۔ بثارٌ یاد داشتی تعلیل میں تعلہلی اکائی جو 
سان ہک انگرام کا باعث ہے ایک پورے کا پورا منظرہ ے :۔ ھر ایگ 
منظزہ کو یہ شرف حاصل نہیں بلکہ کسی مقام کے کسی ایسے منظرہ کو 
جہان عصبی بافت هو یا ہر حال کسی ة۔م کی زندہ 'بافت (چ4۷0] 
٥٤18ا)‏ هو ۔ ادراک بھی ؛ جیسا۔ کە ہم کے دیکھا تھا ء منظزات یئ 


۴'۴۰۳ 


اصطلاح میں ھی تعریف پا سکتا ہے ۔یوں موضوعیت کا تصور ؛ یعنی 
ایک جزیے کے انفعا ی مقام کا ء کو اکیلا ذھن کی تعریف کے قابل نہیں 
ھوتا ء واضح طور پر تعریف کا ایک لازمی جزو ہے ۔ 


ان خطبوں میں شروع ہے آخر تک میں نے یہ راۓ قائم رکھی 
سے کھ نفسیات کے معطیات اپنی داخلىی نوعیت کے اعتبار سے طبیعیات کے 
معطیات سے ختلف نہیں ۔ میں یه بھی کہتا آیا ھوں کہ حسّیں برابر طور 
پر طبیعیات اور نفسیات دونوں کے معطیات ہیں ء؛ جب کہ تمثالچے جو 
ممکن ہے بعض اعتبار سے قطعاً نفسیاق معطیات ہوںء حسُوں سے اپنے 
تضایفات کی بنا پر ھی متا زکیے جا سکتے هیںء نەکهہ اس بنا پر ج و کچھ 
وہ یه ذات خود ھیں ۔ تاعم اب یە ضروری ہے کہ 'معطیيه؛ کے تصور 
پر غور کیا جاۓ اور اگر ممکن ہو سکے تو اس تصور کی ایک تعریف 
حاصل کی جاۓ۔ 


معطیات کا تصور سائنس میں ایک مانوس اص تعے اور ۔اھل''سائئتق 
یوں سمجھتے ہیں گویا یه معاملہ بالکل واضح ہے ؛ درحالیکه ماعرین 
نقسیات اس تصور میں بہت سی دشواریاں پاتے ہیں ۔ معطیات کی تعریف 
نظریة علم ک زبان میں کرنا ایک لازمی اس ہے ۔ وہ ایسے قضیے یں 
جن کی سچائی عملی ثبوت (1(0100918860) کے بغیر ھی معلوم ہوتی 
سے ؛ دیگر قضیات کو ثابت کرۓ میں ہم انھیں مقدمات کے طور پر 
اسستاق کن سکتے ہیں ۔ مزید بریں جب ایک قضيه ؛ کہ ایک معطيه هو ء 
کسی چیزی موجودگ کا دعوىیٰ کرتا ہے تو عم کہتے ہیں کہ وہ 
چیز معطیه ے اور ساتھ عی وہ قضیه بھی ء جو اس چیز کی موجودگی کا 
دعویل کرتا معطيهہ ھی کہلاتا ےہ ۔اس طرح وہ اشیا جن ک 
موجودی کا یقین عمیں ادراک کے طفیل ہو جاۓء معطیات کہلاتی هیں ۔ 

معطیات کی اس علمیاق ([وء ج٥‏ ٥٥ہ‏ اہ نم!قا) تعریف کو علم کے 
نفسیاق تجزے سے ربط دیتے وقت کچھ دقت پیش آتی ھے لیکن جب 
تک ایسا ربط قائم نہ ہو جاۓ؛ عمیں کوئی حق حاصل نہیں ے کہ عم 
”معطیات “کے عقولے کو استعال کریں ۔ 


"ك۴ 


اول یہ ظاھر ہے کہ کوئی معطیمہ اعتقاد ہے علیحدہ نہیں هو 
سکتا ۔ کوئی حس جو محض آتی جاتی ہے ء معطیہ نہیں ہے ۔ یہ معطید 
محض اس وقت بَتّی ہے جب ایے'یاد کیا عاہےہ ای طرح ادرانکِ 
میں ھم معطليه سے دو چار نہیں ھوۓ جب تک ہم ادرایق حکم 
نه رکھتے ہوں ۔ ان معانی میں جن میں اشیا (قضیاث کے بر عکیس) 
معطیات هوں یه کہنا درست ھوکا کہ وہ اشیا جن کا عم شعور رکھتے 
هی ء معطیات ھی ۔ لیکن شعور پا ین غم ۓ دیکھا ھ ای 
پیچیدہ وچار (01100 ٥۴‏ ام70ہ0)) سے جو اعثقادات کو اور ””ایسے 
یاد داشتی مظاعر' کو )جو ادزاک اور حافظے کے لوت ضزوری ' ھوۓ 
نھیں/ء انتقامل 'حال" رکھتا ےہ ۔ نتیجہ یہ نکلتا ہے کہ کوئی معطیه بھی 
نظری اعتبار ہے ناقابل شک نہیں ھے کیوں کە کوئی اعتقاد بھی ے خطا 
نہ تھہ۔ پیز یہ بات نکانی غے کہ ٹر معطیه کم و پیش غبر واضح 
ھوتا ے کیوں کە حافظے اور ممثالچوں کے معانی میں ہمیشہ کچھ نہ 
کچھ دهندلاپن باق رھتااے ۔ 


٭عطیات وہ چیزیں نہیں ھیں جن کے بارے میں ھارا شعور ٴبە احاظ 
وقت مقدم ہو ۔ جب ہم سوچتے سمجھنے کے اھل ' هو جاے هن تو 
ماری زندق کے ھر دور میں بعض اعتقادات انتاج سے حاصل ھوۓ رھتے 
ہیں جب کە بعض اس صورت سے خاضل نہیں هوۓ ۔ یوں مارے 
اعتقادات دو نوع هو جاۓ ہیں اور ایک اعتقاد ان دونوں جاعتوں 
میں سے کسی ایک جاعت میں سے هوتا عوا دوسریٰ جاعت (01888) 
تح داعل ”مرکا لغ 2 بہذا یا کو ية ایک٦‏ انا اعطاد تن جاند گ۸ 
ہی ای ر۳ باتارمے انیب ہوک ایور اض 
آئندہ بث می جب میں معطیات کے معاملے پر گفتگو کروں گا تو :میزا 
مطلب وہ چیزیں نہیں ہوں گی جن کا ہم علمی چھان بین ہے قبل یقین 
رکھے ھوں بلک وہ چیزیں امراد ون گی جو کسی سائنس کے کا 
ترق کر جاۓے .پر اس سائس کے دوسرے حصوں کے بارے میں دلائل 
سا کری نظر آئیں اور خود مشاھدے کے سوا کسی اور دلیل ى بنا پڑ 
قاہل یقین نہ ہوں ۔ پہاں پر یه فرض کر رھا ھوں کە ایک تربیت 


۳۴۵ 


یافته شا عد (× ہت ٤ہدا ٤‏ ذ0۷9) جس کی توجہ کو تجزے کی توفیق 
حاصل ہو ء جسے پتا ہو کہ کس قسم کی چی زکو اس نۓ قلاش کرنا ہے 
اون یی قسم کی چیز اعم ہو کی ء جو چیز وہ دیکھتا ہے ء سائنسی ترق 
کہ اس مرحلے پر جس پر وہ جا پہنچا ےہ ء وہ چیز اس کی سائدس کے لیے 
ایک معطیہ هوى ۔ یه اتی ھی غبر ساده اور عثت ہے 'پایڈا نکیل 





تک پہنچی ہوئی چیز ہوگی جتنے کە وہ نظریات جو وہ اس بنیاد پر 
استواڑ کرتا ےے کیو ں کە فقط تربیت یافته عادات اور انتہائی سہارت ھی 
ایک آدمی کو اس قابل بناۓ ہیں کہ وہ اس قسم کا مقاہدہ کرے جو 
سائنسی اعتہار ے مشعل راہ هو ۔ تاعم جب ایک بار ایسی چیز ما هدے 
میں آ جاۓ تو اس کے بارے میں ہارا اعتقاد استدلال اور انتاج'پز 
مبنی نہیں ہوتا بلک حض اس کے دیکھے جاے پر قائم هوتا ے ۔ یوں 
اس کا منطقی رتبہ آنْ نظریات ہے ختلف ہوتا ہے جو اس کے ذریعے 
ثابت ہوتۓ ہیں ۔ 
نقسیات کے علاوہ چاعے اور کوئی سائنس عی کیوں نہ ہو ء معطيه 
بنیادی طور پر ایک ' ادراک ھوتا ے جس میں فقط حسی تہ اساسی 
اور نظری اعتبار سے ایک معطیہ ہوتی ہے ء کو بعض ایسے لوازمات 
(ع6 ء۶ ھ۵), جو )سس "کو 'ادراک ہیں تبدیں کر دیں عمل اعتار 
پ3 ناگز یز ہوے ہیں .لیکن اگر عم کوئی سیاری :۔شاعد .([1069 
56۷۶ مام) فرضض ,بکر لیں تو, وہ حیں کو عایحدہ کزتنے کے قابل ہوکا 
اور اس کو اکیلۓ ھی معطیه قرار دے گا.۔ لہذا ایک اہم لحاظ ہے عم 
کہہ. سکتے .ہیں کہ :اگر تزے کی اس قہ تک جائیں جس تہ تک کہ 
عمیں پہنچنا ے ؛ تو سر زمين نفسیات ہے باھر ہارے معطیاتِ عسّوں 
پر مشتمل ہوے, ہیں جو بعضِن. مکانی اور زمانی, رشتوں کو شامل 
حال اناج سا ھیں ۔- 
اس نکتے کی عضویات پر عاید کر کے ھم دیکھتے ہیں کھ 
اعصاب اور دماغ یھ تك طہبعی اشیا کے معطیات نہیں ھیں ۔ 
07 ایک معباری> شے (٣٣0ااء‏ 0٢ا8‏ 1068[1) بننا ے تو ]آ‌ن 
کی جکہ حسّوں کے ذوتی ہی جن کی فنلاطت .مۓ اتا خر بغضوایات ]ن :کا 





ك۳ 


ادراک کرتا دکھائی دیتا سے ۔ ان حسُوں ہے اعصاب اور دەاغ اٹ ؛ 
بە حیثیت طبیعی اشیا کے ء پہنچتے کا راستہ حقیقتا طبیعیات کے نظطرے 
میں ابتدائی سنازل ہے متعلق ے اور اىے اسندلا لی حصه (880060ء71 
٤۴مع)‏ میں جگە دینی چاہیے؛ نہ کە اس حصے میں جو زیر سشاھدہ آیا 
ہوا فرض کیا جاتا ھے۔ یه کپٹا کہ ہم اعصاب کو دیکھتے ہیں ٤‏ 
یو کہ ےی ماق تھے ۲0 مم اق وہ نے 7ا می 61 کو ٹوٹ 
سہل مگر نا درعت طریتے ہہرں اظہار خبال کے ۔ عم ایک آواز ستتے 
ہیں جس کے تعلولی آع۶ از ہے لین ہے بس ووری ھی ےت کا ھم اعتبار 
رکھتے میں اور ھم ایک نظارہ دیکھتے ہیں جس کے تعلیلی-اعتبار 
سے کسی عص بت ا کے ا3ھ مردوای ہو تا کا مم 721ا کے ھیں ۔ 
ھر دو صورتوں میں محض خحس ہی وہ چیز کے جسے صحیٔح 


طور پر معطیه :قرار دیا جانا چاعیے اور معاملہ یہ ےہ که حٰیں یقینا 





نفسیاتی معطیات بھی ہین ۔ یہ تحقیق کرنا باق رہ جاتا ے کھ آیا نفسیات 
اس تمام معظیات طببعی سائنسون کے معطیات بھی یں اور پھر خاصضص طور 


بر عضویات کے" ۔ 





او ابی من درست طور پر عہدہ برآ ھوے 
یں تو 'نفسیات کے 'اساسی معطیات )]1680031٤6 8٥٥٤(‏ عض حسّیںء 
اور اػ کے رشتے ہیں ۔ اعتقادات : خواهشات ء ارادی افعال ء 





وغیرہ وغیرہ: سب کے سب ہمیں پیچیدہ مظاھر معلوم دے تھے 
جو حسون اور :مثالچون پر مشۃمل ھیں کە طرح طرح ہے داخلی انداز 
میں باھم مر بوط ہیں ۔ اس طرح (بعض رشتوں سے قطع نظر) وہ واردے 
جو بہایت ممایاں طور پر ذھنی اور طببعیات سے بہت ھی دور معلوم 
دیتے یں ء ان طبیعی اشیا کی مانند ھیں جو یا تو انتاجی ھوقی ہیں یا 
تعفر بنددء بختق کسی اتکمبل: شدہ سائدن کے معطیات اؤوايہ کااحم٭ ںی 
ھوتیں ۔ یوں دونوں طرف سے طببعیات اور نفسیاق معطیات کا باهمی 
فوق. کم ہو جاتا ھے ۔ کیا بالاآخر کوئی فرق ہے ہی نہیں؟ یا آیا 


ے۴ 


مثالچے بدستور غیر تحلبلی اور حتمی اعتبار سے نفسیاتیق ہی رہتے یں ۔ 
عدلچوں اور حسوں کے اختلاف کی تعلیلی تعریف کے مد نظر یه بات 
ہمیں ایک نئے سوال پر لے آتی ہے ء یعثی آیا نفسیات کے تعلیلی قوانین 
دوسری کسی سائنس کے تعلیلی قوانین ہے ختلف ہیں یا آیا وہ حقیقتاً 
عضویاتی ہیں ۔ 

اس سوال کو معقول طور پر زیر بحث لاۓ سے پہلے بعض اہہامات 
سا ازالے زوریف ۔ 

اول یه که خام تخمینی قوانین ٥(‏ ٤3ء‏ تدف٥مممد‏ حاوں720 
۵9) میں اور ایسے قوانین میں جو درست (7۲6) اور عمومی 
([دءہ07) دکھائی دیتے ہیں ء فرق ہے ۔ اول الذکر ی ےث میں ذرا 
ٹھہر ک رکروں کا ء پہلے میں موحرالذ کر پر بحث کرنے کا متمنی ھوں ۔ 

اف6 حسا کو خطبة پنجم کے آخیں میں زیر بحث آیا تھا ء ایک 
منطقی افصانہ ہے ۔ یه اس لیے ایجاد کیا گیا کہ تعلیلی قوانین کو بیان 
ا کا ور یقه سہیا هو جائۓ ۔ سواۓ ان صورتون کے جن 
میں ہیئتوں کی ایک مکمل باقاعدق موجود ہو (جن کا ہمیں کوئی 
تجربہ نہیں هو سکتا) ایک ”جزو مادہ؟“ کی واقعی ہیئتیں اس باقاعدہ 
ہیئینوں کے معیاری نظام کی رکن نہیں ھوتقیں جس کی تعریف بە حیثیت 
زور اٹ معاملم اک ق کی ھے لیکن مادہ بالا خر اس رو با دوہ کی 
ہینتون سے انتاج 80-2 طڑعی فوائں ی مصدری تا ان 
کی جاتی ہیں ۔اس طرح جہاں تک طیبعیات ایک تجربی اور پڑتال کے 
قابل علم ے ؛ اسے ضرور فرض کرنا ہوگا یا ثابت کرنا ہوکا کہ ہیئتوں 
سے مادہ کا انتاج عمومی حیثیت سے جائز ہے اور اےے کم و بیش یە بھی 
بتاۓ کے قابل ہونا چاہیے کہ کس قسم کی هیئٹوں کی توقع رکھنی 
چاہیے ۔ تجربات کو قابل آزمائش اور قابل تصدیق ہونا ہے ؛ یہی وجہ ے 
که ھم مادے کے اس قسم کے نظر بے پر جہور هو جاۓ ھیں جس قسم کا 
نظریه کە میں پیش کر رھا هوں ۔ اس سوال پر غور و خوض کرئتۓے ہے 
یہ نتیجهہ نکاتا ے کہ طبیعیات ء جبہاں تک یہ ایک تجربی سائنس ہے نہ 


)) 3+667" آہ ٭ہ٭زط 


,۴۸۱۸ 
کە سنطقی افسانه ((۵عا متام 1٥ء‏ 1چ8ص]ا)ء یە اس قسم کے جزیول ہے 


اود ماشستئ: شیات کو ےی عکر اق ا او اھر یو 
جب طبیعیات کے تعلیلی قوانین کی اس طرح ترجانی کی جاۓ تو وە حعض 





اس بنا پر نفسیات ہے ختلف نظر آتے ہیں کہ وه ایک جزیے کو اسی 
”جزو مادہ؟ کی دوسری هیئتوں کے ساتھ مر یوط کر دیتے ہیں ججاےۓ اس 
کے 'که اسی نظ ری دوسری هیئتوں کے ساتھ مربوط کریں ۔ بعنی 
یوں کہنا چاہیے که وہ ان جزیوں کی سلعیه بندی کر دیتے ہیں جو 
ایک ھی فعال مقام رکھتے ھیں ؛ جب که نفسیات ان جزیوں لق اتید 
بندی کرتی ہے جو ایک ھی انفعالیٰ مقام رکھتے ہین ۔ بعض جزے جیسے 
کہ تمثالچے؛ کوئی فعال مقام نہیں رکھتے اور*ّا :رین ”خی 'طوز پر 


نفسیات ہے متعلق ہیں ۔ 


ابع ھم طبیعیات اور نفسیات کا باعمی فرق سمجھ سکٹے ہیں ۔ 
دماغ اور اعصاب دونوں سادی تر کہہیں ھیں ۔ ھاری ‏ بصریٰ ہت ' 
جب ھم ان کو زیر غور لائیں ء ممکن ہے ء بلک میرے خیال میں ایسا 
ہی ے کہ وہ اس نظام کی رکن* ہیں 'جو اسی 'مادۓ کی چش میں ۓ :کہ 
دماغ اور اعصاب بنے ھیں ؛:ے قاعدہ عیئتوں کی تشکیل کرتا ہے لیکن 
وہ حساں خود پورے نظام پر حاوی نہیں ہیں ۔ نفسیات متعلق ہے ء 
منجعله اور چیزوں کے ؛ ہاری ان حَسُوں ہے جو 'اجزاۓ ماذہ“ کی ذید 
سے سرانب ہوتی ہیں بر عکس اس مادے کے جس کا مشاہدہ کیا جاتا تے۔ 
یه فرض کرتۓے ہوئۓ ؛ یہ فرض کراۓ کے بعد کہ تماری حسیں طابیغی 
اسہاب رکھتی ہیں ء عمیں کہنا پڑتا ے کہ حسّوں کے تعلیلی قوائیْن 
طہبعیاتی قوانین ہے بالذات مختلف ہیں کیوںل کہ کسی واحد حس پر 
غور کرنۓ کے لیے لازم ہو جاتا ےہ کہ اس گروہ کے حصے بخرے 
کر دے جائیں جس کی یہ رکن ے ۔ جب کوئی حس طبیعیات کی ٴ پڑتال 
کے لیے بروۓ کار لائی جاۓ تو یہ عض کسی نادی مظہر کی نشای کے 
طور بر" استعاں کی جایق ےہ بعی ان چویوں ا کسی رو کی کات 
کے طور پر جں کی کھ يە ایک رکن ہے ۔آ لیکن انا نفلطات: نے 


٣۹ 


زیر مطالعه لاتی ہے تو یہ اس گروہ سے علیحدہ کر ی جات سے اور ایک 
بالکل ختلف سیاق و سباق میں سمو دی جاتی ہے جہاں یە مثالچوں اور 
اختباری حرکات کو پیدا کرتی ے۔ بنیادی طور پر یە مختلف گروہ بندی 
ھی نفسیات کا طرۂ امتیاز ہے ؛ بر عکیں ”مام طبیعی سائنسوں کے زم 
عضویات,۔ ایک انوی فرق یه ےکھ تنثالچےء جو نفسیات سے متعلو 

و 1 و ری چہا عق یی 


ھیںء ان اشکال میں اسان سے شامل نہی ںکیے جا سکتے جو ایک طبیعی 
وی کا سے ”جرو ماد ی شکل کرت امں۔ت 


تاھم ایک اھ مسئله باق رہ جاتا ہے ۔ .۔یعی آیا ڈھنی واقعات 
تعلولی اعتبار سے طہببعیاتی واقعات پر انحصار رکھۓے .ہیں جب که طبیعیاتی 
واقعات کا ذھنی واقعات پر منحصر هونا صحیح نہ هو پیش تر اس 1 
کہ ائ_ سوال , پر بث کویں میں یه معلوم هونا چاعیے که مارے 
سوال کا مطلب .کیا ے ۔ 


جب [. کے ہوتے ہوئے ب کا انتاج ممکن ہو ء لیکن ب کے ہوے 
هونۓ ‏ کا انتاج ممکن نه ہو تو ھم تس یں کە ب ء و پر اغصار 
رکھتا ہے ء اینے معانی میں کہ جن میں ء ب پر احضار: نہیں رکھتا ء 
اسی خاقی) کے و منطقی زبان میں ببان کی تو یه کٹا پڑتا ےہ كة جب 
و کاب ب کے ساتھ کثرت وحدت (0۷5-006) کا رابطہ ہو تو ب اس 
رابطے کے لحاظ سے 9 پر منحصر ھوتا ے۔ اگر یه رشته ایک تعلیلی 
قانون هو تو ہم کہتے ھہیں کہ ب تعلیلی اعتبار نے ل پر منحصر ے ۔ 
جس ٹھوس مثال کی جانب می زیادہ تر توجه دلوانا چاہتا ھوں وہ کسی 
طبیعی شے کی ہینتوں کا نظام ہے ۔ عام طور پر ھم کہہ سکتے ھیں کہ 
دور کی هیئتوں کا انتاج نزدیک کی غیئتوں سے ہو سکتا ے لیکن اس کے 
الٹ, كمکن نہیں ۔ ممام .سرد ایک جیسے دکھائی دیتے یں ء جب وہ ایک 
میل دور ھوں ؛ لہذا جب ھم کسی 1 آدمی کو .ایک میل دور دیکھیں 
تو ھم و کے و اک 0 تو کس طرح 
کا نظر آلے گا ۔ لیکن جب ہم اسے ایک گز دور دیکھیں تو ھم کہ 
سکتے ہیں دا دوریے کس طرح کا نظرنائے 215 پس نزدیک 
کا نظارہ ھمیں زیادہ قیعتی اطلاع ہہم پہنچاتا ے اور دور کا نظارہ تعلیلی 


۳٥۵٣۰ 


حیثیت سے اس پر منحصر ہوتا ےہ ؛ جب کہ تعلبلی اعتہار سے یه دور کے 
نظارے پر انحصار نہیں رکھتا ۔ 

نزدیکی هیئت کی یه بیش تر تعلبلی قوت (۷ز 65+ 0م“ 088081) 
طبیعیات کو اس بات از آقا دہ کریعے ک اوہ اپنے تعلیلی قوانین کو 
باقاعدہ ہیئتوں کے اس نظام کی زبان میں ادا کرے جس نظام کے ساتھ 
کهھ نزدیک ترین ہیئتیں بیش از پیش ربط کھاتی دکھائی دیتی ہیں 
اور اسی بنا پر طبیعیات اس اطلاع کو جو خورد بین یا دور بین کی 
وساطت ہے سہیا ہوتی ےہ قدرو قیمت کی نگاہ سے دیکھئے پر آمادہ وق 
ہے ۔ اتی بات واضح تۓے”كة عازی لعسہوں میں جو طبیعی اشیا کے لحاظ 
سے ے قاعدہ هیئتیں ہیں ان میں وهی تعایلی اغصار (۔صہ م٥‏ 0:031 
)4606١‏ پایا جاتا ےے جو مقاباتاً دور یق هیئتوں میں سے ۔ لہذا اپنی 
حسی زندگق (٥)نا‏ [5ەہ نا٥‏ صن8) میں ہم طبیعی قوانین کے تابع یں ۔ 

تاھم یه مارے سوال کا سب سے زیادەاھم یا دل چسپ حصهہ 
نہیں عے ۔ اصل مسثله تو تمثالچوں کی تعلیل کا ھے ۔ ہم ۓے دیکھا ے 
کاو می فواول کے خت رے می او ا ا ا ا کے 
یاد داشتّی تعلیل عصبی بافت کی عام (۴۲م|ل0۶)) طببعی تعلیل میں 
تحلیل کی جا سکتی هو ۔ یه وه سوال ے جس پر ہارے روے کو 
مادیت کی رعایت ماحوظ رکھنا هوگی ۔ مادیت کے ایک معنی یہ ہیں 
کے تمام ذھنی مظاعر تعلیلی اعتبار ہے طبیعی مظاعر پر مانحصر ہوتے 
ہیں یعنی تعلیلی امحصار کے اوہر بیان کیے ہوئۓ ععانی میں ۔ پتا نہیں 
کم یں ضف نا کر می یلعا کا رما کے تا 
جھے تو یه سوال ویسا عق نظر تا :ا تھے 'جیلنا: اک -ا یه :سیال'*که ایا 
یاد داشتی تعلیل حرف آخر ‏ ؟ اس سوال پر ہم ۓ خطبه چہارم 
میں غور کیا تھا ء کو ہم کسی فیصلہ کن نتیچے پر نہیں پہنچے تھے 
لیکن میرے خیال میں اس سوال کا جو جواب مادیت پیش کرتی ے وہ 
اغلباً صحیح ےہ ۔ 

نفسیات کے تعلیلی قوانین کو زیرغور لاے وقت تعممات خامه 
(مموتا 2:۵ ([١۲ءدءج8‏ جاچںمظا) ادر قوانین تامه (وكسوا ٥۲‏ ×ا) کو 


۵۱ 


ایک دوسرے سے یز کرنا اہم ہے ۔ نفسیات میں بہت سی خام تععمات 
٥ 08(‏ تاددللد ٥٥ج‏ 5ع ہ0اا) ہیں ۔ حعض آس قسم کی نہیں جن سے ہم 
ایک دوسرے کے ساتھ اپئے روزمرە برتاؤ پر قابو رکھتے ھی بلکه 
زیادہ قریب قریب سائنسی قسم پإ جن بھی ۔ عادت اور تلازم کا مقام اسی 
قسم کے قوانین میں ہے ۔ میں ایک مثال پیش کرتا ہھوں آس قسم کے 
قانون کی ؛ جو حاصل کیا جا سکتا ہے ۔ قرض کیجیے کسی شخص نۓ بسا 
اوقات زمانی اعتبار سے ایک دوسرے کے بعد 9 اورب کا تجربہ کیا ے 
تو ایسی صورت میں ایک تلازم قائم ہو جاۓ گا۔ اس طرح کہ و یا و کا 
کوئی "نثالچہ ب کے ایک تمثالچے کو پیدا کرۓ کا رجحان رکھتا ے ۔ 
سوال یه پیدا عوتا ے که آیا تلازم دونوں سمت کام کرے کا یا عض اس 
سمت جو مقدم ہے مؤخر کی ہے ۔ سسلٹر والگیمتھ (دا د7 جلطہ۱۷,٤٥)‏ ےۓے 
(0ہ3170٥0دی۸ھ‏ ٤ہ‏ دەذاء1ا عطا6) نامی ایک مقالےسیں جو 2×18 
59 ط٠ا(‏ ,1۷ 20×۲ ,۷۰۱۱.۷ روملمدل :2 ٤ہ‏ ٣ہل‏ میں 
طیع ہوا ؛ تجرے ہے یہ بات ثابت کرۓ کا دعوىل کیا ے کہ جہاں تک 
حرکی حافظه ٥٣۴[((‏ د6 ۲٥ا101))‏ یعنی حرکات کی یادوں کا تعلق ےہ ء 
تلازم حض مقدم سے مؤخر کی جانب کار فرما ہوتا ہے در حالیکه بصری 
اور سمعی یادوں میں معامله یوں نہیں ھے بلک ممکن ہے دو متصل تجربوں 
میں سے زیادہ بعد کا تجربە زیادہ پہلے کی یاد دلا دے اور اسی طرح زیادہ 
پہلے کا زیادہ بعد کی ۔ کہا جاتا ہے کہ حرکی حافظہ عضویاق ےہ 
درحالیکە بصری اور سمعی حافظه زیادہ صحیح طور پر نفسیاتی کہلاۓ کا 
مستحق ہے ۔ لیکن اس تو ضیج میں جو اس غور طلب ہے وہ یه نکتہ 
نہیں ۔ جس بات سے میں سرو کار ےہ ء یہ ہے کہ تلازم کا کوئی قانون 
جو اغالص نتتباق: نشاعدم پر دبی ھی ایک خالفی' تسایر فائوی وت 
ے اور ایک بھونۓ کا کام دے سکنا ھے ء اس لحاظ ہے کە اس قسم کے 
قوانین کی دریافت میں کیا کچھ مکن ہے ۔ بایں همە یه ایک خام 
تعمیم ہے یا ذہ'حیثیت: کا حامل نہیں ۔ یعنی ایک اعداد و شار کی اوسط 
(٥ج٥٢٥۷٦‏ 1٥ء‏ ناہذا:8) ے ۔ یه عمیں اتنا "یں بتا سکتا کہ کسی 
دے +وۓ موقعے پر ایک دے ھهوۓ بب سے کیا نتیجہ بر آمد ھوکا 


بر یں 


یه ایک رجحان کا قانون ہے ء کوئی جچا تلا اور اٹل قانون نہیںء جیسا 
کە طبیعیات کے قوالین کا منشا ھوتاے ۔ 

اگر ہم عادت کے قانون سے گزرکر؛ جسے بەحیثیت ایک رجحان یا 
اوسط کے بیان کیا گیا ۓے ء کسی ایسی شے کی جانب رجوع کرتنے کے 
متمنی ھوں جو زیادہ درست (٥18تت08)‏ اور ناقابل تغرس ھوء تو ہم 
چار و ناچار اعضاى 'نظام پر آہنچتے ہیں ہم کچھ نەه کچھ اندازہ 
لگا سکتے ہیں کہ کس طرح ایک واردہ دماغ میں کوئی تبدیلی پیدا 
کر دیتا ہے اور کس طرح اس واردہ کا اعادہ آہستة آھہستہ کوئی چیز 
دڑاای اس اکدر اه سے ملی جلی پیٰدا کر دیتا تھے جو کہ ران وی 
به نسبت پڑوس کی راھہوں کے زیادہ آسانی سے بہتا ے ۔ عیاں ے کەہ 
اس طرح اگر ھمیں زیادہ علم میسر آ جاۓ تو ہارے لیے یہ ممکن ہو 
سکے کا که عادت کی تکوین کا جو رجحان اعادہ کے باعث ہوتاے اس 
کی بجاۓ هر واردے کا ٹھیک ٹھیک معلول بیان کریں یعبی ایسا معلول 
جو اس قسم کی ترمم پیدا کرتا ۓے جس سے کہ بالاآخر عادت منتج 
هوگی ۔ ایسی باتوں کی رعایت ھی نفسی عضویاق علم ۔٥داء7و2)‏ 
چ٥‏ لہ ہتزطا۲) کی جستجو کرۓ والوں کو اپنے اسلوب تحقیق میں 
مادیتی بنا دیتی ہے ء چاے اپٔی مابعدالطبیعیات کے لخاظ سے وہ جو کچھ 
بھی ھوں ۔ ے شک پروفیسر جے۔ ایس هیلڈین (06ة 1814 .8.ل) جسے 
لوگ بھی هیں جنھین اس عام قاعدے ہے مستا قرار دے دینا چاھیے۔ 
پروفیسر مذ کور کے نزدیک نظری اعتبار سے یه نا مکن ہے کہ نفسی 
مظاہر کی عضویاتی تشریج کی جا سکے یا عضویاق مظاھر کی طبیعی توجیە 
کی جاۓ۔ لیکن میرے خیال میں اکثر ماھرین فن ک راغ ء عملی 
اعتبار سے اس کے بر عکس ےہ ۔ 

آیا ایسے صريج تعلیلی قوائین حاصل کر لینا مکن ہے جن میں 
علل و اسباب مادی ہوئۓ کی بجاۓ نفسیاق ہوں ؟ یه سوال مقضل 
تحقیق کا محتاج ہے ۔ اس سوال کی نوعیت کو واضنح کرتنۓ کے لیے نمیں 
چو کچھ بھی کر سکٹا تھا : کرا چا ھوں لیک ناراد لؤدیک آوااانعال 
اس سوال کا جواب وثوق کے ساتھ دیٹا ممکن ان ہوگا ۔ ے شک یہ کی 


۴۵۴ 


طرح بھی کوئی نا قابل حل سوال نظر نہیں آتا اور ھم امید کر سکتے 
هیں کە ایک دن سائنس ایک اواب کی دوسرے جواب سے زیادہ 
اغاب قرار دیۃ کرات ا دلائل کا ایک کاف و شاق ذخیس مہیا: کزئے کے 
30 0 0 کہ اس بات کا فیصلہ 
کس طرح کیا جا سکتا ھے ۔ 


خطبة پنجم اور عنم میں مادے کے جس نظرے کی تشریج ہو چی 
آسی نظرے کے مد نظر میرا خیال یہ ےہ کھ دنیا میں جو کچھ ہو 
رغا سے اگر اس کا ایک قطعی طور پر علمی نقشه پیش ہو سکے تو 
بیشٹر نفسیات ہے مشابہ ھوکا نہ کھ طبیعیات ہے ؛ مبرا مطاب ےہ کھ 
نفسیات اور طہیعیات میں ہم ۓے جو فیصلهہ کن فرق پایا اس لحاظ ہے ۔ 
نیوں کمہنا چاعی ےکه ایسا علمی نقشہ یہ کہنے پر اکتفا نہیں کرے کا ء 
چاے صوری اعتبار (/[[[708008) سے عی سہی ؛ کە کو یا ادة یک ک2 
به منزلھ منطقی افسانہ کے ہے ء اساسی 095 ا وت لی 000 
اگر مارا سائنٹفک علم اس کام کے لیے کا ھوتا ء اور ہارا سائنٹفک علم 
پ٭ تو کافی ےہ نھ اس کے کافی ہہوىے کا امکان ہے ؛ تو اس صورت میں یه 
ان جزیوں کے تضایفات کے قانون لو ظاھر کرتا جو ایک سادی اآکائی 
(ناتصبا بل ا/() کی وققتی حالت کو تب کرتے ہیں اور دنیا کے 
تعلیلی قوانین' کو ان جزیوں ک زبان میں بیان کرتا ء نه که مادے کی 
زہان میں ۔ جب تعایلی قوانین کو یوں بیان کیا جاۓ کا تو میرے 
اعتقاد میں وہ نفسیات اور طبیعیات دونوں پر برابر برابر عاید ہوں کے 
اور جس سائنس کی زبان مپر بھی ان کا بیان ہو جائۓ کا وہ سائنس وھی 
بات حاصل :کررنۓ کے اھہل. ہو جایۓ کی جسے حاصل کرۓ کے لیے 
مابعدالطبیعیات فضول کوشش کرق آئی ہے ۔ یعنی دنیا میں جو کچھ 
واقعی ہو رہا ۓے اس کی ایک ایسی واحد و جامع تشریج 0 0) 
۴مع۹) کە گو یه سچائی کا پورا پورا احاطہ نہ کر سکے قاہەم پورے 


(4)0 اک تق اه تائض ہیں- ین نرائان: طرق) ساوائر دی 
صورت اختیار کریں گے ؛ ياء اگر نظریة مقادیر برقیات صحیح 
ثابت ہو جائے تو محدود تفرق مساواتوں یک ۔ 





خ۴ 

طور پر سچ ضرور هو اور پھر یہ بھی کہ تمام سہل اور مفید مطلب 
افسانه تراشیوں ہے پاک ؛ ٴمام ناقابل ثبوت مابعدالطبیعیاتیق ھستیوں 
(٥٭تائاصظ)‏ کے مفروضوں ہے آزاد ۔ کوئی ایسا تعلیلی قانون کە 
یعاد ھ10 اکر ا باقاعدی ا نون کے ا0 بای ظائو نکی 
زبان میں بیان کیا جا ۔کے جنھیں مادہ کہا جاتا ے تو طبیعیات کا 
قانون ھی شار هوکا ۔ اگر معاملہ یوں نہ هو تو یه نفسیات کا ایک قانون 
ھی شار ہوتا۔ مرا مطلب ہے کہ اگر جزیوں میں سے ایک حس یا 
تمثالچە هو یعنی یاد داشّی تعلیل کے تحت ہو ۔ مہرے اعتقاد میں مادی 
اکائی کی پیچیدگیوں تک پہنچنا اور حسُوں سے مائل اجزا میں ان کو 
یں کی فلسفے کے لیے نہایت ھی ا١ہم‏ ہے ۔ مادہ اور ذھن کے درمیان 
جو رشتہ ے اس کو سمجھنے کے لیے بھی ء نیز ممارے ادراکات اور 
ان کی وساطت سے جو کچھ ھم دنیا کے بارے میں دیکھتے ھین ء دونوں 
کے تعلق کو سمجھنے کے لیے بھی ۔ مجھے یقین ے کہ کئی پرانی 
الجھنوں کا حل ڈھہونڈنےۓ کے لیے همیں اس سمت دیکھنا ھوگا ۔ 


اپ اعاف رع دو ذھنی واردوں کی "مام سائنس خاص طور پر جہاں 
تک اس کی ابتدائی (1010181) تعریفوں کا تعلق ھے ء آسان بنائی جا 
سکتی ہو ء کسی بنیادی طور پر وحدانی سائنس 881 70480065) 
8٤٥‏ 08ت ظتصں) کے ارتقا ے جس میں جبجحاۓ جزیوں کے ان 
نظاموں کے تعلیلی قوانین کے جو طہیعیات کی مادی اکائیوں کو مرتب 
20 ہیں ؛ خود جزیوں کے تعلیلی قوانین تلاش کہے جائیں ۔ یە بنیافی 
سائنس طبیعیات کو اس طرح مشتق (100:1۷8۷) بنا دے کی جس 
طرح کە جوە٭ر (۸0) کی ساخت کے نظریات علم کیمیا کو عام 
طبیعیات ہے مشثق کر ۓ ھن۔ اس بنیادی سائنس کی رو سے دوسری سائنسوق 
کے مقابلے میں نفسیات انوکھی اور الگ تھلگ سائنس نہیں رھے گی ۔ اگ 
غم اس معاملے میں راہ رات ہر ہیں تو کہتا پڑے گا کہ ماڈے کا وه 
فاسفہ جیں نے ذہ٭ن کے فلسفے میں بہت سی دشواریان پیدا کر دی اھیں ء 
غلطے اور مادرے کا ایک صحیح فلسفهہ آن دشواریوں کو خؾ 


ا ا ا 


۵ 


اس حث سے جن نتا یج پر ہم پہ:چے ھیں۔ انھیں مختصراً یوں ببان 
کیا جا سکتا ےے : 


() نفسیات اور طبیعیات اپنے اپنے مواد کی بنا ہر ایک دوسرے 
ہے علیحدہ نہیں ہیں ۔ ذھن اور مادہ دوتوں برابر طور پر ہ نطقی ت رکیہیں 
(٤دہ‏ ء۵٥٥٥ء‏ آ٥‏ نومصا) ہیں ۔ وہ جزے جن سے ایسی ت رکیہیں 
وضع کر لی گئی ہیں یا انتاج پائی ہیں ء قسم قسم کے رابطے رکھتے 
ہیں ء جن میں سے کچھ تو طبیعیات کے زیر مطالعہ آتے ہیں اور باق 
دیگر نفسیات کے ۔ عام طور پر ھم یوں کہ سکتے که طبیعیات جزیوں 
کی گروہ بندی ان کے فعال مقاموں کی رو سے کرقی ہے ء نفسیات 
ا۵ک ا شال نتانوں ی جا ری 

(م) تعلیلی قوانین کی دو انتہائی لازمی خصوصیات جنھیں لازمی 
طور پر نفسیاتی کہا جاۓ کا ء موضوعیت اور یاد داشتی تعلیل ہیں۔ 
یه دونوں آپس میں غیر م‌بوط نہیں ہی ںکیوں کە یاد داشتی تعلیل میں 
تعلیلی اکائی ان جزیوں کا گروہ ہے جو جزے کھ ایک مقررہ وت ہر 
ایک مقررہ انفعا ی مقام رکھتے هیں اور اس گروہ بندی کے طریقے سے 
ہی ہم موضوعیت کی تعریف کرتے ہین ۔ 

(م) عادت ؛ حافظہ اور فکر عمام کے ۔مام یاد داشتی تعلیل کے 
ارتقا کی مثالیں ہیں ۔ گو یقینی تو نہیں ء غالب اس یه ے کم یاد داشتی 
تعلیل عصبی (اور کسی دیگر) بافت میں عام طبیعی تعلیل کی رو سے 
مشتق ہوی ہے ۔ 

(م) ۔ شعور ایک پچیدہ معامله ے اور ذھنی مظاہر کی مه گیر 
خصوصیت نہیں ۔ 

(۵) ذھن ایک تدریجی چیز ے ء عادتون یق کثرزت اور پیچیدگیاں 
اس کی بڑی ٹھوس مثالیں یں ۔ 

(ہ) ہارے تمام کے تمام معطیات ء کیا طبیعیات میں او رکیا نفسیات 
میں ء نفسیاتی تعلیلی قوانین کے تحت آتے ہیں لیکن طبیعی تعلیلی قوانین ء 


۵۷ 


ارک براوحیات یتور کے عو ساد ریغو متل 'یان 
کے جا سکتے هی اور مادہ انتاجی بھی هوتا ے اور تر کی وی نا 
ےس خو می سے ہیں عامل خی رمق ا اک 
جو کچھ واقِعاً موجود ہے ء آُس کے زیادہ قریب ہے ۔ 


ضمیمہ (الف) 


اشیائ ریغ 


۱ شارب,ں 


الف 
احساس اور خواھش ۔ غطبۂ سم 
احساس موانست ۸۰ ۱ ء ۱۹۲۰۱۱۰۸۷ 
احساس ماضیت ۵ہ 
احساس حقیقت ٣‏ 
اخماض شناخت 1۱8۵ 
احساس ایجاب رو 
اعتقاد خطبةۂ دوازدھم 
ادراک پر ء خطبۂ ہفع ۳٣ ٤‏ 
ارادہ ۔ خطبةۂ چہاردھم ۳ہ 
ارتباط (باہمی پیوستگ) ۱۳.۵ ١۹‏ 
افلاطون ہم 
آله به حیثیت پمائش کر .۱ء 
آله کا ذی اعتاد ھونا .حم 
الفاظ اور معانی ۔ خطبة دھم 
اقرار عض ٢ء‏ 


اینگل مم 


بین .ہ 
پرگساں ۷۳۹یہ۵ ۶ور ے۹ 


٣١٦٦_٠٥۵ 


۹ 





ب رکلے ۳م" ؛٢۴۱م۲۳٣‏ 
برنٹانو رر ۱۳ 
بہلر ۲۵۸ 


بٹلر ۱۹۱ 


بی 
0 


7 
پریدہ رد حسیں ١۰١۰٢٠۱۸‏ 


پیکہم ہہ 


٣۳ پری‎ 


تضایفات ے٠‏ 

تعریف جزو ماد ک ٠٢١‏ 

ممثالچے ۔ خطبة حشم 

تمثٹالچی قضے ہہ۲ 

خیلی مااچے بے سس 

تلازمی تمثالچے ٣٣٣‏ 

تعلیلی تائیر ٣۸۳‏ 

تعلیلی امتیاز ے۱ 

تواتر وو ء م٣‏ 

توقع ٢ء‏ ۲۸۹ 

تھارن ڈائک ”جم حخ نتزے ء 
۸ہ ۲۹۲ 


و 
چرس ہ۵٢‏ 


ت 
جبلت اور عادت ہم 
جبی کردار ١ہ‏ 
جزیة ۔ جڑے ۲٢٢‏ 
جواکم ۳.۹ 
کاپ ا وک ا الا کا ڈراو راو رر ہا 
ا یناو یں ئل اوھ 


کے لی ا ا رق رم ا اروا 


وی 
حافظه ۔ خطبۂ نہم و ٤‏ ہ۸ہ۲ 
حافظی 'مثالچے ٣۲٠۱٢٢٢٠۵ ٤۱۹۹‏ 


ہ۲ 
حق ۹4:-1۹9۹:4 
حسیں اور "مثالچے ۔ خطبة ھشم 
حس پذیری ۲ 


حال علل ۲۰٠۰‏ 
حرکات ۔ خطبة دوم 
اختیاری حرکات ہم 
انعکاسی حرکات ہم 
میکاتق حرکات ہم 
حیوی حرکات ہم 


۱ ح 
خواھش اور احساس ۔ خطبة سوم 


٣۰ 





د۵ 


دوران ۔ کرداری دوران .ے 
اجہام ۔ دھندلابن ہے 
5 
د 
ڈارون ٠١‏ 
ڈیوای مم 
ڈن وے 
ڈریور ۹ھ 
ڈٹلپ ٣ء‏ ے٣ر ۱۳۱٣۱٣۰٢‏ 


د۵ 


ذھنی مظاھر ۔ خطبۂ پانزدھم 
ذاق بداھت ج۳ 


روسو ہ١۲‏ 
ریہو ۲١٢‏ 


آ6 


2 
ٹشرینگٹن جم 
شلر ۲۲۳ 


شعور ۔ خطبة اول ر٤‏ سسم 


ہے تا 
صدق و کذب ۔ خطبة سیز دھم 
صحت (درستی) ٤١۱۸۳۷‏ ے٠٢٢‏ ۹ 
اہ 


عمومی تصورات اور فکر ۔ خطبة نہم 
عادت اور جبلت ۔ خطبة دوم 

عم * مننتقبل کا علم ۔ٴناضی کا 
علم ۸۸ ۰ ۸۹ 


ف 
فرائظ ۳س سپ 
ت 
ز. 
کین بے ےم 
کانٹ مے 
گفتار ۸ 
کالٹن ۱۵ 





لاک ۓ۲۳ 
لاسی سم 
لاد د اریہ 
لیبنز ٣‏ 


ماخ وہ 

ماسو ب۷ 

مارٹن پرنس ۳٣‏ 

معی جم 

معاینة باطن ۱٢١‏ 
موزونیت ہہ 

میٹونگ ۱۳ ٤١۸۵٢‏ ۵ 
٭یسر ۲۵۸ 


ں 
نفسیاتی اور طبعیاق تعلیلی قوانین 
ایر ۳ 
نظریه مقادیر برقیات ۰ 


رت 


واٹ ہن۵ 
واٹسن ۵ء١‏ 
وٹ گن سٹائین لڈوک ۵ 
والگینتھ هےء ۸م 


وونٹ ہ١۲‏ 


ھارٹ ۳پ مم 
ہاب ھاؤس وی 
عوس ہ١۲‏ 


٠١ میلڈین‎ 


با 


ہی ایر بی تارب ہیس 
ھیگل ہے بے ۹م 


یىی 
یاد (حافظه) و ء ۲۸۹ 


یاد داشتی تعلیل: ١م‏ 
یونگ ۳" 


ضمیمه (ب) 


فرھمتنکگ اصطلاحات 


(الف) 
احساس ء احساسات 
احساس ماضیت 
احساس موالست 
احساس شناخت ۔ احساس روشناسی 
عم دوش احساسات 


احشاء 

احشائی اختلافات 

احشائی اظہار 

اختلاج قلب 

ادراک 

خلط ملط ادراک ۔ درھم برھم ادراک 
اداکاری 


ارتباط ۔ باھمی پیوستق 

فا اك : طریئة؛ لائد غتن 
اسلوبیت 

اساسی فردات 

اساسی آنی موجودات 

استدراج ۔ درجە بندی 


(ہ) عہ۶۰۰ 

:5ھ ۶ہ چم!:۰ 

لزا موالنص٣‏ ۲ہ قمناء:۶ 
دمنانمعہ ہ۶7 ۲ہ چضنلاف:۶ 
دعمصزأا٥٥٣‏ عم رصمووتہ٠٥۳:ھ‏ 
۷:8 

۷1٢:۷٥۲ 1018:68٥٥ 
٢۷:٥٢۲ ۱۱ 5506168855 
دہخدانملدع ءدنذ :ہ0‎ 
۲:٠۷٠۶٠ءانمدح‎ 

۲:۲۰7 07::8ق دہ 
٭٥ ۲:۲۲٥۲‏ 
06008 

(ہ) ٥‏ ۰ط23۸:۲ 

7ج مہ۹ :گ3( 

دەلمحصن5 0503+۰ةا1تا 

اتااًنصدا١‎ 2ء1۱٥ :1×ظ‎ ٤اد‎ 
106٤٥ 


اساءع ء حدود ء اصطلاحات ۔ مصطلحات ؛ متضمنات ۔ ”زبان؟ ۲61558 


استوار اجسام 
اعتقاد 
اعتقاد امکائی 


٣۰۵٣ 


608 10ط 
٤1ء2‏ 
۲٥٥٢۶1٦-٥٤‏ 


اعتقاد تمثالچی 
اعتقاد توقعی 
اعتقاد شعوری 
اعتقاد مبادی 
اعتقاد واقعی 
اعتقاد واقعی فعال 
عام اعتقادات 
التہاس 

آماری اوسط 
انمکاس (نور) 
انعطاف.(نور) 
انکار (نور) 

اشہاد ذاتی۔ذاق پد اھت 
اشترا اک (نفسمات) 
إقرارربجض 

ایقاضم کرنا 

ایتاض .شدہ تصویر 


باب :فکر 

بافت 

ژندہ. یافت 
باطنی تصدیق 
بداہ۱ت 

فوری انداز 
بصری . محصل 
ہے مٹالچی یادیں 


ہروتوزوا 
پیش فرضمہ 


۳٣ 


(ب) 


15348٥۰ ا٥٥‎ 

1:۲ ما-ت۱ ۷٥۸۹ء‏ ×ظ 
٤‏ زآ :0058:6100 
۲دا طا- ٥٥7[‏ ء5165 
٤ن‏ ا-[٥‏ ۸٥٥ھ‏ 
۹1-٥ 11٢٤۰ ٤‏ ٥٥ھ‏ 
۹ڈاجرہء دہء ۶۱٢٢٢‏ 
08ا11 

531:101 1۷٥٥۰ 
صم 8ء7‎ 
:۱۶۵۹ء7‎ 
ناء:10:180:8‎ 
1606ء8‎ 
رانمظاطضدط‎ 

2806 4٤ 

٭:مامعاہ “7٦‏ 
٭مداءنج: ٥:۱ەطص+ا‏ 


017 

15906 

عسەدن قمذ٢ا‏ 
۲۷009-41586 6٦آ‏ 
٥ص٥‏ 15505:1۲ 
زء٭نة:0ہ٦1‏ 

18170186 ٣ 
۷٤091-۲۶٥۰٣ 

انان حا5٢‏ 

18538261655 010٥ 


۲۲۱٢٠٥٢٢٢۹٢ 
۲۲6:50 مم‎ 08 


تاثر ء ڈاثرات 
تجربه ۔ اختبار 
تجربیت 

تجربی 

تجزیە 

تجمعی تجربہ 
تحتانی 

تحت الشعور 
ڈسلسل 

تخمینھہ 


تصور ۔ تصورات 
صرح تصور 

عمومی تدور 

مفرد تصور 

سکب تصور 

منفرد تصور 

کلی تصور 

تخمینی تصور 
تصوریت 

تصوری ۔ تصور پسند 
تصوریه 

”جدید؛ تصوریت 
مجرد ۔ تجرید ۔ تجریدات 
تہوج 

تحریضن 

انا 

تفکر 

تعقل 

تاخیری جواب 


ے۹ 


(ہ) ھمناہ۸8 
:٤ء‏ م×ظ ,ہہہنہ معط 
صەزہنمزص-5 

آدء نہ م57۲ 
5031085ھ 

105662۲31 0×ظ‎ ۲1:٤٥ 
0٤ 
5105-00861008 
لزانسمناہ0‎ 
5۲05708100جھ‎ 
1468 (ہ)‎ 

8ز :زہ٣۲‏ 

8 :8ء6 
13: ءزمصنگ 

:ا ×ەاود0ہ0 
11:٤‏ :)۲۰۲۷ 
٣٥٢٢٢٢ 1:‏ ز٥ت‏ 
168 6 0۲03ھ 
۲0681183 

10٤ 

106815 

صدن[ہ 1ہ 

(ئ) جم نا ۱۲۸۰: 5ا۸ با8 کا5طھ 
850001810 

ۃ, 766 

جم ذہ[۷ 27ہ 
مدذاہ+لا۱ء١::ط‏ 
:8ء7 
10880ی1058 
10661 

6م٥۲‏ ةَء(1< 


۳۸ 


تلازم ۸:۵08 
لازىە ۔ لازمے (۵) عاوٰہ٥80ھ‏ 
قرار یافتةہ تلازمات 05ہ3ذ٥888:0‏ 71×63 
تلازمی معلولات 9 ۸:506181001-28 
لفظی معلولات ۷٢٣٢٠٢٠٢٠٢‏ 
دو طرفه تلازم 2350010 -آ۵٥۲۶۱مز‏ ء7 
تعلیل 0805802 
تعلیلی احصار 3:٤٥‏ 1:0 080881 
تعلیلی غیر محتاجی 4:٥‏ 163:6 080881 
یاد داشتی تعلیل ہ11 :د۵ء ء[ 3۷٥7‏ 
طبیعیاتی تعلیل صمنا3:سدء آ۱ نسرطاط 
نفسیاتی تعلیل ۸ء آ۱ :و٥1مط‏ زط 
عضویاتی تعلیل 5مأا1 13 دء مہ نو٥امنعچطاط‏ 
تعلیلی اکائی ٤‏ 080881 
تعلیلی اختصاصات ٥٥ا‏ صونلاہہ ٤ع‏ 1:ص 
تحریی زور ٥٥٥٥‏ 17108ط 
تحویل ۔ تمحلیل 73:10:10 
توانائی اود اتا 
تصاعد 2 5056870 
تضایف ۔ تضاینات (ہ) صمناقا ۲رہ 
کثبر الاعادہ تضایفات 3505ء ٣ہ۰ ٤‏ :7۲:90 
متضائف 0 0 
متضائفه ۔ متضائفات (٭) ۷۰٥‏ ۲۶:[381:ہ0 
همضافه ۔ هەض‌انے 00۲۲٥۰۱۹8٥ )٥(‏ 
جماس 00٤‏ 
تواتر سستنائنت 
تواتر کا تسلسل +6: ٢‏ 0۲06۲ 
تواتر ی یکسائیاں +٥ ٥‏ ۶ہ دەناند”رہ]نهھتا 
تواثر ی تمینی یکسانیاں ٥ھدود‏ ٠ہ‏ دەنانصد:د مظنم ١اد‏ صا×ہ0۴چھ 
تواثر کی محض مشہود آہ دہ ناخذدہءہ] نصل ٥۲۷۰ء‏ :تا ز[:ء:/( 
یکسانیاں ٤ء‏ 
تیثنات 60658 


توجہی حصهہ 81 ٤‏ 521:0 


۳٣۹ 


افقی تراشض 

متوارد تراش 
تعریف 

تعدد 

تفرق ہساواتین 
تقاہلی نفسیات 
تجزیاتی نفسیات 
تکلیف و راحت ۔ لذت و الم 
تغافلی حالت 

ثانوی تغافلی حالت 
ابتدائی تغافلی حالت 
مترون تفصیلات 
تعممات خامه 
مثالچه 

بصری "ثالچە 

تنو مند "مثالچه 
عمومی "مثالچہ۔ تعمیمی الچ 
تحری مثااچہ 

سمعی ”مثالچه 
حافظی تمثالچهە 

تقہلی عثالچهە 

جامع وسائع ممثالچه 
لمسی "مثالچه 
واقعی ”مثالچه 
واھمی ”مثالچهہ 

غیر متہارز ممثالچە 
غی مسٹرد معثالچه 
نوعی "مثالچه 
خصوصی تممشالچہ 
مخصوص ‏ م:الچە ۔ صنفی ممثالچە 
غالپ تمالچہ 


60۲88: 7,0 
10+660 
036۲511 8 

۸ 1صقل ‌ط 

7۴۲۰١ 

8صہہا8وء 1نا :5زط2 
)و مامط × ”مز 0٥00037311۷۰‏ 
٣1‏ ل۷ ٗ 8[7116ھھ 

[ء٥0۲٥‎ ۸ص٤‎ [٦ 
71818:808٥ 6 
8ءء۱۱0٤[‎ 11435:6٤ 586 
ہ۳۲‎ 8۲ (41:۲:٤ 66 
008:666 1٤زاد‎ 

٤9‏ ۲۵11ء صع طو0ظ 


101386 

۷:٣۵٢٢ 186‏ 
٭ عقوم( آبقہ:٥۶۱۲‏ 
۵۰ع103 ۲۵ء6:5 
106 با٤‏ ۰ 58نا 
76 [601 ١ھ‏ 
107-0۰ط:7۸ 
100-0388 108ع15:8 
1٤‏ ۷۰ز 5×01 
76 ٭آزاء٦79_'‏ 
6 ٥٥٥ھ‏ 

1008۵ ہ1مزہ 1110 
16 :ہ1705 
٤۲٠٤١1٥٥٥ 10۰‏ دہ متا 
6ط منہءہہ 
1۵ ارہ ر5 
10۵ مقزہ م5 
>١‏ چططلا جچدہٌ 


نس 


منفرد ثالچه -عد06] عحلصءتصوظ : 
عتانی مثالچه 181۰ ٥60٤‏ 
متعمم مثالچهہ 10۰ ۵ماند۲ء 5ء6 
متیض تمثالچە ۰ج13:٤‏ ء۶ءمطمعا 
(ث) 
ثانیه 1050٤‏ 
ثویت صافزلقەاط 
(ج( 
جزیە ۔ جزے ۲٢:1٥٢ )٥(‏ 
فرد فرد جزڑزے 0019 1ا90 ۵۲۵16ہ5 
جزو مادہ 53:667 ٤ہ [٥:٥٥‏ 
اجزاۓ مادہ 6 ٤ہ‏ وہء:[72 
جامد خد وخال 58 5:006 
صورت پذیر خد و خال 5 603-۲٥٥٥‏ 
جبلت 1068٤‏ 
جہلی عادت انحاط 10810:81۲6 
جَلل :کردار ہ۷ وط:طا ٢٢‏ نا صنا دص 
جنسی جبلت کا رچاؤ ا صلاخص( ×[: ٠ہ‏ تا 0اا( 
جوابی فعل ء رد عمل دمنتا۵-ڈ هدھمموہ1 
علمی جواب 1>1۷۱۷1٥۷ 8۰٠۰۲٥۱۵٤۰‏ 
(ح 
حقیقت - حقائق ۔ اس ء اس واقعه ۔ حقیقت واقعه (ہ) ۶٥۸۰۰‏ 
پہلک حقیقت ٤‏ 1اط 
خی حقیقت ذاتی حقیقت ٤‏ 21۲86 
انتہائی پیش پا افتادہ حقتائق 9ا9 8ل0اہز٦‏ ئ٥ 3/٥0۰٤‏ 
نا معقول حقائق ۔ کند حقائثق دا2 2706 
صرح حقائق 59 2۲6696 
باطنی حقائق 8ا٥2 161008061۷١‏ 
روزسەہ حقائق :3٥[ ٥59‏ 5۲6 


حاسۂ باطن 165061-36 


حاسی 

حاسی حرق 

حاسی محل 

حرکات 

اختیاری حرکات 
انعکاسی حرکات 
میکاتی حرکات 

ے تکی حرکات 

خلل پذیر حرکات 
غير مستعاك حرکات 
حیوی حرکات 

حر دمات 

حرضی 

حواس ؛ حواس ظاھر 
اعت ا حولی الات حوامن 
حواس مشترکه 
حواس ذاتیە 


جس مشترک ؛ درک عمومی ؛ تمیز عامه ء 


فہم عامه ء شعور عامه ؛ 


سس 

حسی تھ 

حسی سرت 
حسی عثاصر 
حسی معروضات 
6 

بصری حس 


متضائف حس ۔ ھم ٹسبہت حس 


۳۱ 


77 
00۲ 0- 885:0۲ 
00ہ 58550171 


23۸]۲۲٢۵٢ا٤‎ 

:ا ذ۷۶ 0 ٢ ١۱[00 ٤831(7‏ 
۰۰أ ہ٥٥۱۷‏ ×ہ 7ء۶ 

0۷٥7 5‏ آدہ نمعداہ ء۸۷۸ 
۷۰۰۸۰۵۱٠٥٣‏ حت٥3‏ ت1 
705٤660076٥٤ ٥۷۰٥٤٥‏ 
5ا 010۲۷:۸۰ :10:271 
۷)٥ 08‏ 
1217013٥5‏ 

180176 

(6) :د5 

۲۵۵۰۶ 086ء5 

58ء ءہنآطادط 

۲۲1۷۸٢ ٤ 
00۸0100-6 


80٥ 

5858110031 ٤٥ 
5580008 دز‎ ۲65600 
7ط ۷0081ئ: 5ء5‎ 
56583100811 11٥٥ 
اذ ص٥: ,٥٭:حصہ: ۲ہ ذاہءء ز0‎ ٥٥ 
800108 6 

٢:1 ٥٥80 
۸011017 6:002 
۲8:٤0٥ ٥0٥0 
منصعہ‎ 68302 
2۲1۲۹٥٢ 0 
60:۶[3 ٥ ة7‎ 


سمل ان سی عالس 
تحری حس 
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080881 :۶ظ‎ 5 
0808381 م۱٢٢٣‎ 
0808311 

0800, 

(مہ )۸٦٥0۲31 0:3٤51‏ 
)0۵٥0ء‏ آ) نہ ط۶) 
(صمناددسدہ آدہ زع 10مزہ(ط۶) 
(1010ا ۵۰12ء آدہ نع ٥اط‏ :۶) 
)00 ۵17٥ء‏ 76مص۸۷۵0) 
(ہ:*)) 06۲٤1017‏ 

00٤ 

0 ٠٤۲ 


خصوصیظ ۔ خصوصیات ۔ خصائص - خاصہ ۔ خواص (۹) 08۲٥٥٥6٥1811‏ 


(ناقابل تحایل اساسی خاصہ) 
نوع ۔ جاعت 


صنف بندی ۔ تہویب ۔ 


)01005531 1٣۲۰۰١٥ ہطعء٥:ا٥::زدانء(‎ 
6085 
0188:1630 


تمیز عامه ۔ فہم عامه ۔ شعور عامه ٭ عام سوجھ بوچھ 0000000-5006 


٭ہ۴ 


وك صہنائٰصعہ6 
وقوق عناصر 5٤ء‏ ٣۲ا‏ نصچدہ0 
عخاطا ×ەاہجچصون 
عقوله ۔ عتولے (تصور۔ تعقل) (ف) ام00 
عام اعتقادات - عام تصورات (ماوہءدہء 1۳سمہ۲) 
قیاسی عقوله (ام٭٭تہء )۲۲:٥٢٢‏ 
صرج عقولہ (اا د٥ء‏ دہ )۲۲٥٥:۱‏ 
ہم عقولة (ام٥“‏ ہ٤‏ ۷۵۸2۱۵۱۶) 
طاب مم نا00۵8 
ملزوم ۔ ملزومین (5) 1٤301‏ 051ء000 
صورت پذیر ۔ مقرون ۰ 006٤‏ 
مقرون تعین 855 )ت٥1 603۲٥٥٥‏ 
مقرون تفصیلات ۱5٤ء41 ٥0۲٥٥‏ 
شعور 5 000 
غیر شعور (688 ن۱[ ہ:٥)‏ 
تخت الشعور (080688اہ(ہ:005-ما850) 
تبماس 00٤‏ 
مشتمله ۔ شتملات (ہ) 0056051 
(عموسی مشتمله) ٥٥٥٤٥(‏ ۵ہ [5::3ع6) 
(ذ نی ,مشتله) (٤ہ؛‏ دہ )٥۸۸۷٥0[‏ 
(موجود فی الواقعه مشتمله) ٥٥٤(‏ ۱ء ٤ت٥‏ ہد 1٥0٥تھ)‏ 
(حاليه مشتملات) (٥ہ٥٥۱‏ د۱ء )۲۲٥۵٥٢٢‏ 
وجود بشنا ۔ تشکیل کرنا ۔ تکوین کرنا 005881٤6‏ 
مکون ۔ مکونات - اجزاۓ ترکیبی (8) 1ت اانادأہ 
همضافہ - ھەضافے 6٥0۲٥۲١[۵٢ )٥(‏ 
متضائفه ۔ متضائفات (د) 00۲٥۰۵٣٢‏ 
تضایف ۔ تضایفات ۔ باہمی علائق ۔ گٹھ جوڑ) (۵) دمناداہء یہ 
کثیرالاعادہ تضایفات (ە ۱۰٥٥۲٢٥٥٤‏ د:1و٥۴۲)‏ 
دوران ٥ا07‏ 
رص( 
معطيه ۔ معطیات 8 ٥اا‏ 


درجە ۔ درجە بندی ۔ استدراج 0:862 


رس 


تعریف 

مغالطه ۔ مغالطات ۔ تو ہم ء ۃوہات 
ضعیف العقلی 

اجرائی صحت ۔ فرعی صحت 
خواهش ۔ خواھشات 
(واقعی خواھش) 

(نا'تراش خواعق) 

(بین خواھش) 

(آغازی خوامش) 

(حرضی خواهش) 

(عبوری خواھش) 

(اوائلٰ خواھش) 

(ثانوری خواھش) 

(ذیلی خواھی) 

تفرق مساواتیں 

انکسار نور 

طبعی میلان ۔ میلانات 
نویت 

دوئی 

حر کیات 


حرکیاتی قوت 


)) 
معلول ۔ معلولات 
(تلازىی معلولات) 
(انگرای معلرل) 
(تحتانی معلولات) 
ایقاضغی 
(ایقاضی معلول) 
ایغو 
(مافوق ایغو) 
عنصر ۔ عناصر 
(قا ھی عنصز) 


ہز 5:6 

(8) 6۸ ذد 0:10 

18 62ط 

061۱1٣٣ 20016 
0 ع69[۲٥‎ )8( 

)ھ٥٦٥آ‎ 4٥٥(۶ ٥( 
)6:۱۰٥ 4٥٤ز×٭(‎ 
یل نم زام×ظ5)‎ ٥( 
آ۱ تائ15)‎ ا٥ہزعہ(‎ 
)]]٥<ا018[۷٢‎ 4٤٥ہزء٥(‎ 
۲8616101 ٥ہذ(٣٥(‎ 
ززہ/۶۲)‎ ان۷١‎ 1٥٥ز×٥(‎ 
ہءہءع8)‎ 40۲۷ ٥د(<٭(‎ 
:41ذ طا85)‎ 48ہ[(٣٥(‎ 
2:575 611 1310او0ء‎ 008 
0ء1016‎ 

(ئ) 7185081100 
0-081 

100 7 

1075809 
7 ء تصفصرط 


)٥(‏ ؛ء:آا5 

)ھد٥٥:٥‎ ٥ہ‎  ء٥ہاہ(‎ 
)عصچص٥٥انم.‎ ء٥٥٥۱(‎ 
)]٥٥60٤ ٤: ٥٤8( 
ہا:مطمماظ‎ 

(اہ لہ امام عا5) 
میا 

(٥معء‏ 7۸0::605831) 
(ہ) ٤ء‏ مہا5 

)60۵:٤٥۵٤ ٥1٥٥0  ت؛(‎ 


(دخل در معقولات عنصر) 
(اوائلی غرر وقواق عنصر) 
منفی برقیە - منقی برقیے ۔ الیکٹرون 


ھیجان ۔ ھیجانات 


خر 

تجربی مشاہدہ 

(عملی تجربیت) 

ھستی ۔ ھستیاں 
انگرام 

(م‌بوط انگرام خلط) 
مماواتیں 

خورد بیٹی مساواتیں 
چشم پینی سساواتیں 


(٤خدء‏ ٥ا٥‏ ٢۷ات‏ تاط]) 


(٥ہء‏ ہ۰ اہ ۷۰ نانصع ہ٣-د0ط ۷٢٢‏ نذا ئہ)ہ٣)‏ 


516: 8:0 )۵( 

)٥(‏ جمزاہ55 

(دھم زا0 )0٥03۲86‏ 
ادءنننمحمصط5 

۲۲۵۱ دہ لدءنضعصنحرصظط 
حصوزء منص صظ 

(مصفزءعمحدہ [٥ء(۱۸ء۶۲۸)‏ 
(ہہذ) بب ذ5 

56 

(ہ(ج 2۲3-۱۸ ۰:٥:4۰‏ صدہ6) 
801085 

)٥7:٥٥ ٥جزء‎ ءو3اتمھ٤(‎ 
)٥۷۵۸٥۲٠٥٥مزء (دھہتا3لوء‎ 


انگیختی خلط ×(مجدہء ١م‏ مصان-×2 

7 ٥ تجربھ‎ 

تجمعی تجربە (٥٭‏ ص٥ذ‏ ص٥‏ 100168591) 

وسعت ٭ توسیع 3493000 

واقعهہ 860٤‏ 
رك 

اس ۔ اس واقع ۔ امور واقعی ۔ حقیقت ٭ حقائق (ہ) 7٦۸٥:‏ 


حقیقت واقعه ۔ ی الواقعه حقائق 
(ا معقول حقائق ۔ کند حقائق) 


(روز مہ حقائق) 
(باطنی حقائق) 


(مٹقی حقائق ۔ سلبی حقائق) 


(عیاں حقائق) 
(صریحی حقائق) 


(خفی حیقیقت) (ذاتی حقیقت) 
(ثہت حقائق ۔ ایجاپی حقائنی) 


ھ٥۵[‎ 1361 )٥( 
27066 58 

)61601 1٥[ )8:ا٥(‎ 
)10]٤٥۱57:ء‎ ا۸۷٢‎ 1٥ءا٥(‎ 
)(1:81۷٥ ٥3ءا٥(‎ 
)0م٢٦[ہاد‎ 3:( 
)8۲6ہز٥٥‎ 8:ا٥(‎ 
)۳۲1۷۸٤٢٢ ٥1٥٤ 
۰[)1ہ)‎ ۷۰ ؟8:ا٥(‎ 


ۓہ۳۸ 


پلک ختثیقت (داع ءنامادط) 
قعا رات (ها2ھ) 1ن۸ص 
قوت استعداد اوت 
خد وخال ۴٣۵٢۶٤‏ 
صورت پذیر خد و خال (٥0۲٠٤ئ6+۵‏ ٥٥٥ءھ00)‏ 
جامد خد و خال (0۲۶ص۵ص6 عناماقی) 
احساس ۔ احساسات (ہ) عمناء:۶ 
(ھمدوش احساسات) (:عمناہ:٤‏ قصا 7مہ 0مد ی۸ھ) 
(موانست کا احساس) (1نعصدنانص: ٥٤ہ‏ عمنایہي) 
(احساس ماضیت) (دہ صائ۸اط ٥ہ‏ عدنا۴) 
(شناخت کا احساس ۔ روشناسی احساس) (ھمنائنئ2آہ:۲ آہ عمزلف۷:) 
احساس سرتی ٭٤٥-چ‏ ا:۶ 
قوت ۔ زور نر دا 
(متدافعی قوت) (٥ہ۲ہ)‏ عمناء-ععاصدہہ٥)‏ 
(قریی زور) (٥۷٥طہ)‏ عم ءٴء مق 
احاطهُ بصارت دہنہ[۷٢۱ہ‏ 14ء:ط 
صوری نظریه ×٤ط‏ [۵ ۶۱۶۷۸ 
صوری مطابقت ٤‏ د۶ء 70:81 
خالصاً منطقی تعریف ممنانعقة ادہ۶ 
خالصا منطقی یا صوری انداز میں 1 آمہ۴ 
تعدد 'لزء و٢7۶۲‏ 
وظیفه ۔ کارکردیق دہ ٥ء700‏ 
(م6) 
تعمیم ۔ تعممات ۔ عمومیت ۔ عمومتیںی (ہ) صمتاوئنلدءەمهہہ 
(تجربی تعممات) (دمہناعفنلدء صع لا ءصنرصق) 
(تعمیمات خامه) (دصمتائہ نلدء+صعع حاوصہ) 
)01) 
عادت ا نا85 
(اکتسابی عادت) (انطعط 04ءنصو۵ھ) 
(عادت زبان) (انطعظط 038۵عمھ۔ا) 


(حری عادت) (ازطاوط-۰۱7٠3۸۰)‏ 


ہ۸ 


(لفظی عادت) 

(عادت کی توسیع) 
ادرای واھمه ۔ واھمے 
وقوعه - وقوے 
مفروضہ ۔ مفروضے 


(0) 


تصور۔ تصورات 

(مینی تصور) 

(س کب تصور) 

(ھم نسبت تصور) 

(عموسىی تصور) 

(صرحی تصور) 

(منفرد تصور ۔ جزئی تصور) 

(مفرد تصور) 

(کلی تصور) 

(ہہم تصور) 

تصوریت پسند ۔ تصوری ۔ تصوریه 
ھم شکل'۔ مشابہ ایک ھی جیسے 
عیثیت 

(مہم عمنیت) 

التباس 

(سکون بخش التباسات) 

ممثالچه ۔ ممٹالچے 

(واقعی ممثالچه) 

(سمعی تمثالچه) 

(غالب تمشالچه) 

(س کب تمالچه) 

(قطعی تمثالچه ۔ جامع و مائع تمثالچھ) 
(تنو مند تمثالچه) 

(عموبی تمثالچه) 

(متعمم تمثالچھ) 

(نوعی ممثالچه) 


(انطائط-۲3٠‏ ۲۷) 
1ا1 ٥٤ہ‏ ٥ہ08:1٤)573)‏ 
11110:1530 

(ہ) عمتی مم 

5706 فنەەط‎ )٥( 


10:64 ):( 
)ھص0۲٥0138‎ 1868( 
×ەالمدہ6)‎ 14:8( 
)60ہ:٥َ٘مص‎ 4٥0+ 13٥3( 
)6:51۰:[ 14٤63( 
)0٤ہز:٭‎ [4٥٥( 
)۲]٢٢٢٢اا٢‎ 1468( 
ا1صنع)‎ ١4 1٥( 
)001۷٥۲٣٢۵[ 14٥1( 
)۷۵٣ئ۵۰‎ 14٥( 
۲0٥:8٥: )۵( 
10:5:1 

ا:10 

(وانات:1ۂ ۰صع۲۵) 
111055 
(دصمنعمدالا چمناہئصہ6) 
)٥(‏ ع1003 

(1038 آ3٦٤یھ۵)‏ 
(۰ ع3ا 1::۱:۷٥دھ)‏ 
(٭جححہ( عم آا م-ہ6) 
(ہعححہ( ×عاجزدہھۃ) 
(٥عوحہز(‏ ٢۷زنەسا×ظ5)‏ 
(٥چدمہ1‏ آا7:ہ۱۲١۶)‏ 
(۵ع٥‏ 0( 31ء665) 
10٥8٥(‏ ۹ زا :6:5) 
(۵ع100 ٥(۲ع6:۵۰)‏ 


۹| 
(واھمی 'مثالچه) 
(ضلی عغالچھ) 
(تەری تمغالچه) 
(حافظی کالچه) 
(حری عثالچہ) 
(دنفرد ممٹالچه) 
(خصو رصی عثالچهہ) 
(مخصوص "مثالچھ ۔ صنفی مٹالچد) 
(لمسی "مٹالچھ) 
(غیر متبارز مثالچة) 
(غیر مسترد "مثالچه) 
(مثالچی مشفتملهہ) 
مخیلات 
یل 
ممدالچی یادیں 
زے تمثالچی فکر 
ے اصل ۔ خیا لی ۔ شے متصورہ 
خمالی بن و ریشهہ 
(لمسی قخیل) 
بللا۔ پن 
بدیہی انداز میں 
بدامھت 
ماضی قریب 
ارتسام ۔ارتسانات 
پھیکے 0 ھلکے ارتسامات 
جاری و ساری 
محرض ۔ محرضات 
شکسته محرضات 
متنع محرضات 
حرق محرضات 
کیہ ور دحرضات 
انتاجی جزو 


ے حد خفیف کمرتیں ء اجزاۓ لاتیجزیل 


(۰ی٥‏ 0ء ہ11 مز 10[ف8ظ) 

(۰ع 10 ہ351صن8٥ط])‏ 
(ہیححہز( ”ناعطاہصنگا) 

)۸٥5 ہ٥‎ ٦ححع‎ ( 

(٥ع‏ 8ة 0۰ا00) 

(چدحہذ ۸7 آ۰ ت۶۵) 

(۵ع٥‏ 1( آوزہم8) 

(٥٥0ز‏ م۱ءءم5) 

)٤۲8:انآ‎ ٥ (زہح٥ع٥(‎ 
مادہء105)‎ 5٤63 101 ٥3ج٥(‎ 
5ہ:305ا)‎ ٤۶341٥ ٥ق‎ 10 ٥ع۰(‎ 
--148ہ1‎ 14٤ 

101381 

106106 
101882٥-0205‏ 
ع10 کا 5 نطا٤‏ ٥٥٥م‏ ع٥‏ ح0 
/(587(ع53] 

(٥٥۹|‏ ([037[ع513] 

(صہ ذظ عم تعدحہذ( ٭آز٥:٥٥)‏ 
1617 

1010116 ٣ 
10101817 

1067ء٥6‎ 7٤ 
۸ہ[ م1015‎ )6٥( 

(.صمزد ۷× حر- 1أ 16۷ ٤ص٥‏ غصنہ۴) 
106001 

)٥(‏ ءولامہ5] 
)۴۲:٤۲3: 123 01828(‏ 
(1868 1520 ٤٤اائنطہ15)‏ 
)۸۷٥۱۸٥۶۲ 15 1868(‏ 
(68٤1ام‏ ہ10 ٥٥٥۱ء۷1۱31)‏ 
71 1612861181 
٤681015‏ ق15 


امتناع 
آغازی 

انتاج 

حاسة باطن 
داخلی گفتار 
تجمعی 


فہمیذہ گفتگو 
معاینة باطن ۔ مشاھدۂ باطن 
باطنی تصدیق 
باالذات مختلف 


سودا 


حکم احکام < فیصلے 
ادزای ۸كا ذڑای فیسےۓ 


تفکری حکم 


۰ 


صہااطائطمۃ 

81 ھ1 

106606٥ 

7608:-:6 

طہءہ× م:-١ص0]‏ 

1561 

161٤ 

جاءہھرہ ٥‏ دءعن اه( 
جمذا :5:08 

لزھہ زا٥٥٥‏ ۷۰٤۰ء‏ 51۲055 
٤ز‏ نزاآدذ 1611(0 
15:80 


)0و0 


٥٥٤ )8(‏ 5ی04[ 
جہماب6 دہ ط٥٥ 704201٤‏ 
(ا۰:-ع1از ۲۰ن8::0ء7) 


(ک) 


حرق 

تحری 

علم 

(تجریدی علم) 

(اکتسابی علم) 

(تجربی علم) 

(معتاد علم) 

(بدھی علم) 

(ہدہی علم ذات ۔ بدیہی وقوف 
ذات ۔ بدیہی شعور ذات) 

(انتاجی علم) 

(حافظی علم) 

(صرج علم) 


(+وضوعی علم) 


1516:6 

”اہ طا ئ15 ک1 

٥1۰‏ !0۷ل 

)۵:٤٤86: [(ء۷۰۷[6لع٥(‎ 

(٥ج‏ ٥0۷۰ھ(‏ ۲۶۵ تب۵ھ) 

۶۰۱۷۰۷۰1٥۸ ۰(‏ آدءنٌصاحرصظ) 

(جل:[ ٥۷٦ھ[‏ 031ا نطا18) 

(۰ج٥1‏ ۱۷( ۰٥٤4ء‏ صطہ1) 

)]-ص-:131٤6‎ : ٥٤ ٥ہ ۱0ذ‎ 85 
1ءت0۰1:41ج٥(‎ 

(:ج4 ۱۰۱ .طط ادص ب:ادل) 

(٭ ع١‏ ٥ا۰×٠10-ا‏ [۰۲ہط٥()‏ 

)۶۲۷٥[: ٥ ۱۱۷۷ص(‎ ۱٥۰4۸ع۰(‎ 

(٥عا٥ا ۷٢ (2٥۱۱۷‏ ناءءزحائگ) 


معمل ؛ لیبارٹری 

زبان 

(زبان صحیحید) 

(زبان کا مبرەن استعمال) 
(زبنان کا بیانیه استعمال) 
(زبان کا تخیلی استعمال) 


(۴) 


1800:3107 

2۳1 

(٥ع‏ 03ا2 ص18 -5770) 

(6ع 03ع 100 ٠أ‏ 03۰ 5::31۷۰ہ5:ط) 
(ءع3 ںو مھا ٠ہ‏ :0 ۸87۲31۰۲۰) 

(۵ع3 0چ ص٥(‏ ٥ہ‏ ١د‏ ۷۰ زا3 5نع3ہ10) 


قانون ۔ قوانین 
قانون تلازم 
قانون تغیر 
قانون معلول 
قانون سشق 
قانون ایتاض 
(قوانین تامہ) 
قانون کشش ثقل 
(خام تخمینی قوانین) 
ثطق 
(منطق صوری) 
(ریاضیاتی منطق) 
نظری منطق ۔ نظریای منطق 
(منطقی معقولیت - منطقی استواریت 
منطقی مثالچە 
زیریں عنقی طبقة گردن کا لا حصهہ 


00( 
روش ۔ طریقه 
(ے طوری ء اناڑی بن) 
مادہ پرست ء مادی ء مادیه 
سادی اکائی 
حافظه ء یاد 
(صحیح صحیح یاد > درست یاد) 
(توقعی یاد) 


18٣٦ (ہ)‎ 

)]04٣ ہ٥‎ 855٥ (مہ زا 3زہ‎ 
۷ ہ٤ ٭جصەطل‎ 
1٥٦۷ ٥۴ 

3٢ "٤ ٥ ٭د(ہ۶‎ 
11٢۲ ہ٤ ء×مطماء‎ 
)6×8٥ 119۷۰( 

٦ ہ٥ عع‎ ۷30 


۔(18۷۷5 3۱۰ جصٗنہمءجرصہ طعىەمّ) 


٥‏ (ع10 

(منوم] [۴۰۱۲"۰) 

(۰نع0ہ1 ۵1ہ ١3٤‏ ط۸۷۸) 
(ءنعہ1 آ3 نا۲ ہء۰ط1) 
1ا6۵ ٥٥ء‏ عم 
35و طط ٥ہ‏ (تعہ1 
”ع٥٣‏ آ3٭[۲۷ءء ۲0٥٥٥۲‏ 


(۷۰۷0 

(ءءصص دح چدمنااہص۶) 

(ہ) ٤8ذ3/۲1:7111‏ 

3۸38:۲181 تص٤‎ 

3۷۰:٥۷ 

)ھ٥‎ ۲۵۲٣٣٢ 5:5 (((ہہ‎ 
)50 ۶0631081: 0 2:0 0۶(( 


(ُمعتاد یاد) 

(ہدیہی یاد ء بدہی حافظه) 

(غتانی یاد) 

(حرق یاد) 

(اوائلی یاد) 

(خالص یاد) 

(سچی یاد ۔ حافظطه صحیحة) 

(ٹیٹھ قسم کی سچی یادیں) 

قیاس آفریں لوگ 

ڈھتی. میانجی 

گامت ا لیے 

اسلوب کار۔ اسلوبیت 
یاداشتی تعلیل 

یادداشتی انگیخت 

یادداشتی ہمنوائی 

آی شے 

محرکات 

ےا وت ۔- حرکات 

(غبر مستعد حرکات) 

(خلل پذیر حرکات) 

(ے تی حرکات) 

(انعکاسی حرکات) 

(حیویٰ حرکات)) 

(اختیاری حرکات) 

عضله ء عضلات 

ھیکلی عضلات 


عصب ۔ اعصاب 
(نظری عصب) 
عصہیاتی عضویات 
نظام اعصاب 
منقی ۔ سلبی 


۳ 


0) 


(××ہ٭ لدصانطوتاً) 
(ہ010: 36ذ187) 

( ز× ت56 +10۶86606) 

(: ہ۰0 )0۸۵۱٥٢‏ 
(۰ہہ ہہ ۱۰۲۰]ہم۰ہ۳۲) 
(ر:ہ ٥ظ )۳۳۲۰٣‏ 

(ر٥ہ‏ :5 -ت7۳) 

(ہہز7ہ 7367۸ ۴0۰ا آ٥‏ (م۳0٥))‏ 
15د ٥۶۶‏ ٥ہ‏ ہ3۸۶ 
01ء 3۷٥۵۱8۸1 10 ٤٥٠۲1‏ 
)۲۶١‏ بەہز زم ۷٢٤٤٢‏ 
عہ([ہ۰۱41٥۸۸۷:۸۱‏ 

صمناحتلدءہ منم۰5م3۸ 
6٥ ):٤‏ 3۸0:516 
مہ 3۸:51 

و صنط 3۷۱۶۶٤۰۳‏ 
)۷/۱ 

3۸۱۷۰٢ ابص‎ )5( 

(٭ذا ت٥ ١۷۶0‏ ٤5٦1ء‏ 10:2) 
(٤ا‏ ہ۷۰ )0٥٥77:۶٥۹‏ 
(5ا 0۷۶00 .860صھ7) 

)1:۸× 10۷٥: (:ا‎ 
)۷1:۵۱۰۰۱۲۷۰۰۰۸۰۰۰۵1:( 
(8ا ۶۵ص6٥00 13:17ا[ہ۷)‎ 
23۷۸0:١1٤٥ )٥( 

)5اءء1٤٤[ ا08ص‎ ٥٥( 


(ه) ۸:٤۲۷٢‏ 
(٥5۲۷-ہ:ا07)‏ 
۱۷ح٥‏ از طم ×۲٢.‏ 
5]0لز5: 1٦۲٥٥٢۰‏ 
٠0۶3ھ‏ 


۹۳ 


عصہیاتی تعلیل 
ھستی نابود 
براۓ نام ھستیاں 
وچار ۔ خیال 
الجھا ھوا وچار 


رمأ0) 


شے ۔ چیز ۔ معروضِ 
معروض ۔ بعروضه ۔ معروضغی 
معروضی مشتمله ٍُ 
خیال یا فکر کا معروض . مطمع خیال 
شاعد ۔ واحد 
(غارجی شامد) 
(معیاری شاھد) 
(مستند یا تربیت یافته شاعد) 
واردہ ۔ واردے 
توقعی واردے ۔ متوقع واردے 
(ڈھنی واردے) 
(غیر ذھنی واردے) 
(نرے واردے) 
(طہمعی یا طبیعیاق واردے) 
(عضویای واردے) 
(نفسیانی واردرے) 
(قابل حسں واردے) 
(واحد وقوق واردہ) 
کار:پردازی ۔ کارسازی ۔ کار فرہائی 
عضویه:ہ عضورے 
)٢)‏ 


متوازیت 
جڑیھاا ‏ جزنۓ 
ھیجات 


۵0:س -60:1< 
زانادہ-٥۱(‏ 
دہ انا دت-[ 7001:1 
دەنا٦(‏ 

صمنادد ×ەا٘۹دہہ 


ا(0 

06: ٤۶ 

٤٤۰۰۱:۰٤:‏ ۱اءءزما0ہ 

۶د١٢‏ ۲ہ :ز0ہ 

6 صته ب67٤۷٦085::8‏ 

٥۲٥ ٥:(‏ :اہ 6:5)×ظ5) 

)]883[ ہامد٥:٥٤ہ۰۷[(‎ 

۷۷٢(‏ ::۷:ماہ ٥‏ صن:7) 
(ہ) ٭ تہ ہ0 

۶۱۸٥5118-00 ۲۴۰۵۰۶۰۰(‏ م×5) 
(ہ::۰د۲× ٣٤ہ )3۸٥۵۰[‏ 
(۰۰ہ۲۷۳۵۰ ٥٥ہ‏ 81ت تظ-00٦7)‏ 
(ە٥+ص٥ )(٥۲١ ٥٥٥٥٥‏ 

(:ہ۲۵۰ ہہ آ۵ءزہ رط۳) 

(د٥ء‏ د٥ء‏ دہ ہہ لد زوم(ہ[ہزط۶) 
(ہ مد تہ ہ لد نوملەط (ہ۶) 
(ہہ٥ءءی٥ءدہءہ‏ ءامازمہی8) 

(ہہ د۲ء ہہ ٣٢‏ نا ذصعہہ-ہاومنئ8) 
00:۲30 

(8) مطنصدع0 


0ہ ذ[ء[[233 
)٥(‏ ج[::۲۲ 
7888009 


(لفسی طبمعی متوازیت) 
(فرد فرد جزے) 

شے مدرکهە 

ادراک 


(خاط ملط ادراک ۔ درھم برەم ادراک) 


(مکانی ادراک) 

اداکاری 

منظرہ ٦‏ منظرات 

مظہر ۔ مظاھز 

(انتہائی پیش پا افتادہ مظاعر) 
صوری استحضار 

جزو مادہ 

اجزاۓ مادہ 

فعا ی مقام 

افعالی مقام 

راحت و تکلیف ۔ لذت و الم 
فلسفة عامه ۔ عام پسناك فلسفہ 
نتیجی نوعیت کی 
صرخج ۔ صراحت 
پیش فرضیھ 

پیش بینی 

سواد اولی 

عمل - اعال 
(متصل اعال) 
(عمل جاریه) 
(ہایان عمل) 
(معتاد عمل) 
(طبیعیاتی عمل) 
(عضویاق عمل) 
(حاليه غمل) 
(نفسیاق: ععل) 
(حاسی حرق عمل) 


(صنن[ءالہ م2 -ا3ءزذء رطام-مدا[28) 


(1875نہ )٣۵م‏ 3۲35۰6ئہ8) 
قرو تا 

دہ م٥۲٥۲‏ 

(ھمنا رہہ ۰+7 )60۵۸0::٥‏ 
(ھمنادہ م 31ء 858) 
٥‏ 7:۲۲010130 

(ہ) ۷٢‏ ناء+ ۶:٤۲:‏ 
(ہ) صدص٭٭۱7أہ۰ط۶5 


(في ۵٥ص‏ طم 3 تاہذ٦ماہ )3٥۱۰١‏ 


×۰۸8ہ۲۶۵۵۰م۶۶ ۶::٤٤١|×131‏ 
667 ۱ہ ٤ء[‏ 

٦٥ 667‏ :1ط 

[٥٥6ب‎ 6 

۲٥٢٢۰ ٣٤٥ 
[٣٥٤۵٣٣ صندم 4ص۸‎ 

تاط5 ہ1نئطمّ ۰۸۲ن٣١۶۲۱‏ 
)٥(‏ 03108ع۸٢۲۲‏ 
806 ہ11 ع۶۲۱۸ 

اہ ۲۰م ,٭٭زہ۲۲۷۷۱ 
0570 2-500 
مہ ۶۲٢۷:‏ 

۶۲٢1 ٤ 

۲۲۱٥٥٥٥ )٥٥( 
(ہ مد ۲0م :۱م مو نا600)‎ 
)60۵ 00100105 (9ہ006.‎ 
)68 ہ٥٥‎ ×۲ہ٥٥ہد(‎ 
181ا[6اا)‎ زٍھ۲٥۰ہہہ(‎ 

(دہہ ۲0ط ۵1 ز8 تط۶) 

(688 ۲06 ٥ہع‏ ٥مہ‏ زطاط) 
(ہ:٥٥0۰مٗز )۲۲:۵٥ ٢‏ 
(ہہ٥٥٥۲‏ آدہنع٥1مطاہ٣ہقص)‏ 
)10-0000698 20-[860507) 


ش 


(دورہینی عمل ۔ امتزاجی عمل) ۲۵۰٥٥٥۰(‏ مز دہ٥:[76)‏ 
محکوم بە ۶۲:1:٥‏ 
خاصہ ۔ خواص (دەءز) ٢۶۲۷٠۶م۶۲‏ 
قضيه - قضیے ۔ قضیات (ہ) صمنالاە ۲۱ط 
(جوھری قضیات) (ەھہذازە ٥‏ م٤٤ط‏ ۰ ھہھ) 
(نمٹالچی قضے) (ەممتازدہ ص٥۲‏ 0038۵) 
(مثفی قضیے ۔ سلبی قضیے) (دصمتا ئوہ م٥۳‏ ۵1(۷۰ع6:٦۸)‏ 
(مثہت قضے۔ ایجابی قضے) (ەصمنازەە مہ۲مّ ٢٢٠٤٠(۶۰ك۶0)‏ 
(قام باالذات قضيه) (دہناأ5 ۴0ط ٤6۵ا‏ 5ذەمانولام8) 
(لفظی قضیے) (٤۸م‏ اذہ ۲0ز )۸۷۱۲٢۱‏ 
مادۂ حیات صەعاج0؛210 
پرتوزوا 2۲۱028 
نفسی عضویات ۔ نفسی عضویای علم ۷ج مآمذہ زطاج-مط ز:ط 
(تقابلی نفسیات) ریما دص ٣٢‏ نئدعوچجردہت6) 
(اختباری نفسیات) (ریملم دج لو مع صت مھ) 
(حاضرہ نفسیات) (رعمامط دم ٥٥ہ۸۸)‏ 
(نفسیات نظری) (ازعم(مطائزەع ءنا:٥ع:ط7)‏ 
)رو 
کیفیت ۔ خصوصیت تزائلدآہ 
کیفیت ذات عمنهأطا ۶ہ انلدہسوہ 
(ح رکیاتی کیفیت) (رانلمدو ءنسمصرصا) 
(جاری و سازی کیفیت ۔ استیلائی کیفیت) (وانلعدو عچصزك۶:۲۷) 
(حاسی کینیت) (بچانادو (۱٥۰۱صہ3)‏ 
(جامد کیفیت) ر(ائناوەو ءنا؛85) 
نظریه مقادیز برقیات 01020٤000 ٤56077‏ 
رم 

2 7 
رد عمل ۔ جوابی فعل 0۸ع 
شیئت, پسند ۔ شیئی ۔ شیئە (ہ) ٥ء‏ 
حد ید شیئيی ۔ ۔ حدید شیئھ (م) ٤٥ذك6۵؟-٦:7)‏ 


توجیہی حصهہ 

تذ کر تذ کرات 

(معین تذ کر) 

تحویل کرنا ۔ تحلیل کرنا 
انعکاس (نور) 

العطاف (نور) 

دبانا - دہاؤ 

تولید 


جوابىی فعل ۔ جوابی افعال ۔ رد عمل ۔ جوابات 


(تاخیریٰ جواب) 
(علمی جواب) 
(مشابه جوابی افعال) 
استوار اجسام 

بن و ریشة (الفاظ) 


سٹکک 

(ارتیابی مفروضے) 

تراوشض 

خودت بَألْذات 

متثاقض بالذات 

خود, فربییٰ 

ذای ہدامھت 

مشرح یالذات 
ذات ۔ وقوف ذات 

قائم بالذات 

جیسں۔ خاش 

(حس واقعی) 

(حس پریدہ رو) 

(مقدم حس) 

(سمعی حس) 


(ھم اسبت پا متضائف حسیں) 


لحش 


16850068 ٤ 
7٤:ہا[(ہءانمدص (ہ)‎ 
)02ق5ن66۰۲٥0م‎ ۱1 (دمذاہ‎ 
110 

7:1:60 

7:11:00 
0۲65500ع72 
:6۲۱۹ء7 

(8) 3686008۰2 
(٥:مہ‏ م٥۲‏ 1۶:ط) 

(ہ مەم‫د٥٣‏ 8۰٥٥70۱۷1ک1)‏ 
(ہہ صممذ۶ عداتصن8) 
,1660 

8 6 84ط 

باستنا 


(8) 
دنامہہ8 
فدہ ط۱ 1750 آدءنامءء5 
8+70 
8٤‏ 
٥٥97(/‏ ہ0٤٢۱‏ ۱٥۴٤1ء5‏ 
صمنا ج::۰4۰اء5 
٥160۲ء8‏ 
8166٤‏ 
۰ع٥٥ا۷٥51ص1-]ا:8‏ 
7 16308ء8 
85 
٥٥058 00(‏ ۲81٥یھ)‏ 
(صمتا عدہء ءنظتظضسصامطڑھ) 
)88310 600:٥٥ص۵)‏ 
(0ہ41٤٤:‏ ۸03166017) 
(دهوزك٥د٥٥‏ 601۲:[468] 


(مدھم حسیں) 
كج) 
(عضوی حس) 
(حاليه حس) 
(حسں:محض ۔ خالص جس) 
(حس خفیف) 
(لسی حس) 
(بصری حس) 
(ا اتب جیں) 
حسی تہ 

حسی سیبرت 
حوش ۔ حواس 
معطيه حسی 


حواس ۔ حواس ظاہر ۔ اعضاۓ حواس ۔ آلات حواس 


(حواس ذاتیه) 
(حواس مشترکھ) 
(حواس لم مشتر کہ) 
حسی معروضات 

ڈری الس 

ذکاوت حس ۔ حس پذیری 
جہن پیشکش 

شارہ ۔ شارے 
منظرات کے ش)ارے 
سلمیوں کے شمارے 
شارہ بندی 


ے۳ 


(دمہمااحەدت: امنوط) 
(ہ 71ا۰۸ كدد ۱ نام طادء منتکا) 
(مہ 88+ ء(صع07) 
(مہ ۵٥ص‏ : )۲۲٥۶5٥۵٢‏ 
(دہ٥٤٥ص: )۳٦۲٢‏ 
(ھم نا3 دہ ا ھ85) 

(مہ ث٥ ٤6٥ ۹6٥‏ ) 
(صہ تا ٥ص٥ )۷(٥0٥1‏ 
(ھمنا ٥‏ ی٥‏ ۲۰۱٤ء:[۷٣)‏ 
٥٥ء‏ 881031تء8 

6۷۲ ٥٥۲8ء‏ لەصمناد: وہ8 


(ہ) ٥‏ "ہ5 
861-00 
1:8-058ع۹8 
(ہ0:6: ۲۲۱۷۸۲۰) 
(ہ٭٭٥:‏ ءنا-ن۶) 
٥6۵8٤٥(‏ ءلآحاناھ-حدہ8) 
داءہزماہ ہ(دازەد5 
86 
581۷5ء8 
۲6560658 55890005 
85 

85ءء[:٥‎ ٤ ط٥٥‎ 6:٤5 
5ء1٤5‎ 0٥٥٥9 

وط9 ز[1۱زیی5 


(کارگزار رابطوں کا ایک شارہ) ‏ دھمثاہءھھہ تدھہزاءصن ٥ہ‏ یہ ۸) 


سلمیہ - سلمیے 
(سلمیه بندی) 
(مکمل سلمیه) 


(مسلسل سلمیے ٭ پیہم سلمبے ۔ سے در ے ساحہ) 


(تمام سلەیه) 
ایک شارہ کے سلمیے 


(6) :ء8 

(٥ا٥٥‏ ٥ا16‏ صمناء ٥‏ ا(ہ60) 
(1:6.56۱مظ00) 
868٥8(‏ ۷۲ د٤ء‏ 850۰) 
0ء٠‏ ١ا۱١۲۷۷۱)‏ 
٥٥ء8‏ 018 9]ع8 


ٹماروں کے سلمیے 
تواتر 

(عمومی تواتر) 
(تواتر کا تسلّل) 
(تواتر ی یکسا ی) 
(تواتر ی یکسانیان) 


563:06 6.8 
8000 - 

)6:5::31: ٥ 
)0۲1٤٢ ہ۲٠‎ :٥9٠٥ت٭٭(‎ 


(٥00۵۰٥٠۲ہ"‏ ۷ا ظ۲٥٥[50ا)‏ 
(٭ءمہوء: ۲ہ وەنائنحہہہ]نهت) 


(توا اتنق تخمینی یکسانیاں) (٥ہء‏ ”ہو:٥‏ ٥ہ‏ دہ تا ن۵ہ۵۳ہ/ڈھنا ۵6 070×00مھ) 


(تواثر ى دض مشہور یکسالیاں) 


(تواٹر کے وسیع ٹرین 


قوائین) 
ھم وقتیت 
ھم وقتی تغیرات 
محل ۔ موقع 
(مرگرم محل) 
(حاسی محل) 
قرب مکانی 
>حممن 
(غیر متخصص) 
حال محلی 
مدور لہر 
آماری اوسط 
ک وکبی فوٹو گزای 
سہیج ۔ مہیجات 
(ایقاضغی مہیج) 
(آغازی سہیج) 
(تن تنہا مہیج) 
(شاسہی سہیج) 
(اعادۂ مہیج) 
(قابل حس مہیج) 
2+90) 
تہیج 


٭ەنانہہ ہ۲نصہ ۰۶۷۰۰۹ : طاہ:([[:۶:٥3۸)‏ 


ہ٥‎ ۰ء٤2‎ ٥( 


)۲۷:٥٥٥٢ ٥ہدجزبذ آدہ‎ 12٤75 ود: آہ‎ ٥ 


8+1 
8171011380 1051-5 
87 

(ممأذا: الہ م”(ا6ع>:50) 
, (ھمناهلازنہ 5۰0۲ہ8۹) 
اناو تاصہء امزہ م5 
8٤ء80‏ 

(ا:نامذہ ءم٠-ہ١٢۸)‏ 
0٤8‏ د امام م5 
۶۴ ۲۱۱۰ء م8 
6 58830:1601 
لزطم٥۲‏ 8٥ا‏ طط 8:1137 
(ز) 5020108 
(ساسصتنا: مطاصفلق) 
(دملسصنتاہ امتانصل) 
(ەەاسھناہ 1:01569) 
(فساسصناہ )01۱٥1:۸٥۰۰‏ 
(دص 1س جد تئ٥‏ ٤ہ‏ مہأ1تا:ئہ) 
(دصاسصناہ عاطاادآہ8) 
(فتاس ھتاہ ۳(۷٥50صہ8)‏ 
۵٥نا‏ 50018 


۹ 


موضوعیثت 1 ء508 
موضوعی تیتن ۔ موضوعی ایتان ٥ءء ١‏ ۷ثا ڑزابن5 
تسار ہ۹ نا5 
تصاعذ 0006 اہ 
)0( 
اسم ۔ اسباء ۔ حدود ۔ اصطلاح - اصطلاحات ۔ (ہ) ہہ::7_' 
متضمنات ۔ زبان 4 
انی رشته دہ٤۲۵18-[3ء‏ 1:30 


نظری یا نظریاتی ته 
خیال ۔ فکر > خیالات آفکار 
(غیر حسی خیال یا فکر) 
(مبادی خمال) 

(لفظی یا مافوضی خیال) 
وقت 

تعین وقت ۔ وقّی تعین 
زمانی وقفه 

زمانی ترتیب 

(مقامی وقت) 

(آفاق وقت) 

بافت 

(زندہ بافت) 


(عصبی بافت) 


00( 
اساسی ۔ نہابی 
اساسی آنی موجودات 
اسا راتفر داتا 
(عملی تفہم) 
(نظری تفہم) 
کليیە ۔ کلیات 


٥ء‏ :760۲ء 
(ہ) ا ط(ع75700_ 


(اصاوسمطا 01ہ 2058:-0ص0٥۸)‏ 


و طوصہوط برہو ص مہ(۹ئصۃل) 
(ئطوەمط آ3ط۰٢)‏ 
116 
:770۰-46660110311 
[٤6۲؛‏ 1006-5 
10-0٣‏ 
(ء صن-اجءہ]) 
(-نة-[۲۵۵٥1۷ھ0)‏ 
118802 

(ادەتا ع۵8[٢1)‏ 
(٭(اەەذا )۲٥۲۷٢۷٢۱٣٣‏ 


1011٤ 

۰٤۱۱ء‏ ۲م زط ۰٥3ص1تا‏ 
01808٤6 8165‏ 
ع 1063:5104 

(ج 1-8:10 ۱۰7ئ۱ ۰ا۶۲۱۸۰) 


(ج 41675110070 11-ء تا :×ہ:ط1) 


اتون٣٥۲۵1‎ )٥( 


(٢( 

:احشاء 

'احشائی: اظنہار 

احشائی اختلافات 

بودری محصل 

ارادہ 

اختیاری 

خود: بمند منائی 
ہغیر واضح ۔ دھندلا ۔ مبہم 

ایام ۔ دھندلا بن 


(0۳) 


6 
ضُّ 


ئ۷ 

۷1٢:٢۵٢ بہ۲۳۵۰1م×ء‎ 
۷/:۷٠ ا۶3‎ ۵18٥ہ‎ ٭٥٭‎ 
۷٢آ‎ ۲ْ۔اا٥٢‎ 

دصمثائاہ ۷ 

٢۷ا5٤‎ 

۷۵۸٢ ۳٣8(7 5 

۷۱٢ 

۷۹8غ٤۹‎ 


۳٣ 


صنحہ سطر 
ا ۵ 

ے فط لوٹ 
٦‏ ع۴٣‏ 
٠ ۸”‏ 
2 ۵ 
3 م٣۳‏ 
۲۲۳ بس 
۳ٔ'" اس 
۴۴ ۲۰۳۰ 
۰ہ بسل 
۰ھ ”۸ 
۳ھ ۲۰۳۰ 
ے۵ بس 

٣ہ‏ آخری 
٦‏ 35 
۹2 ۱ 
1۰۸ ب2 
می ۹‌ 

۵ فٹ نوٹ 

۵ے فٹ نوٹ 


مصوحجہتا نام 


غلط 
جان دار 
حصزءءتا :۸( 
پاتا تھا 
عضویاتی نام 
سراخ 
تعلقات کے بعد 
مثقسم 
کے استعال 
پیش کی ک 
چشم بینی ساوت 
مظاعر ایک 
عام کاب 
در ےے 


حاصل 

خم د۰ دی ھیں 
طاسصعولہ۱ہ ۷۸۷ 
00۲۲۲۰٢٢۰٢‏ 


اس 


صحیح 
جانب دار 
صدٌعتا :7ل( 
پایا تھا 
عضویاق نظام 
سراغ 


اد ندہ 9۲34 اور؛ زائذ ے 


غیر منقسم 

کے لیے استعبال 
پیش کوئی کے 
چشم بینی مساوات 
مظاھر کے قوالین ایک 
عمل اکتساب 

ے در 

تمام تر 

قتشرج 

میز کرتی ہیں 
اَل 

ختم کر دیتی ہیں 
طاہدہءچلطہ ٢۷‏ 
00:٥٥‏ 


3 


٦ے‏ 
۹ے 
۸۱ 


ہ٦‎ 


دیگر دلائل 
شا 

نقطه 

طول مل 


کے دیگر دلائل 
احساس 


طول امَل 


ترممات 


